نفك الوضى العرنة 


فى الوعى والأيديولو جيا 


فى عححر الثورات 


د. محمد شاويش 


مقدمة الناشر ا مه أو قح ام شح لع أرق اذه رحد ارو ارخا تسا فو مام فم ال وام قفا واد قاط 3/6 
مقدمة الكتاب ج0001 10000 
الفصل الأول ت لتمو المي الس او وم مر ال و ا وق 
تمهيد للموضوع: مسألة وعي؟ نحو نقد جديد للوعي المقاوم 100 
الفصل الثانى تيع او لما مما نار الي الأ لم ماه لم اق لد ما مل وبا و مم و طقل وها جاه :1761 
ماهو الوعي 9 116 |[ [ز[ز[ |[ [|[ |[ اا اا 
-١‏ 2# «الوعي» عموما 0 1[ 1[ [ز[1[ [ز[ [ |[ [ز[ز[ [ [ [ 100001 
”- الوعي النظري والوعي الممارس: عو اال ااا ان و وا ا و و 1ر2 
؟- 4 نقد المصطلح الشائع «الصحوة»: غه رارف فره اق وا قروا ورم وا 1 
؛- ما البديل؟ 1 000101111 
الفصل الثالث الحا و2 امه كالمو امه وو جب الم جه وو موف السوجاقة ع بالا وا 1 السك امامو الم ان 
تفعيل فضائل الإسلام «الإسلام» «والواقع الإسلامي» 1000000 
صدمة الاستعمار واكتشاف المسلمين لبنية الإسلام عبر المقارنة مع الآخر: 010 
تفعيل غضائل الإسلام: طموحان: عملي وشامل! 1[ [ز[ ز[ز [ز[ [ [ |[ 1201711 
متى نقول عن فضيلة ما إنها انتقلت من وضع «الفضيلة المهملة» إلى وضع «الفضيلة 
المفعلة,؟ شع ا اام فول لطم ا او الا موا ا ل 
الفصل الرابع اا 00 
نحووعي جديد 1 1[1[1[ز[1[|[ [|ز[|ز[|[|ز[ |[ [ [ز[ [ [  [‏ اا 0 
١-«الوعي‏ الانحطاطي».ء 5الوعي التهضوي»ء« الوعي المثاسب):.........ي.ت.... .لا 
0-١‏ السلوك النهضوي» و« السلوك الانحطاطي» 0 [[ذ1[1[ |[ 1 17170711 
؟- محطات هامة 4# تاريخ الوعي التغييري العربي مقو ما ا ل و اا م ا 
:- خاتمة: نحووعي جديد: اا[ 0 010000 
الفصل الخامس ا 11[ ا اا 


4 «اليوتوبيا العربية» (التصور العربي للمجتمع المثالي) حاضرها ومستقيلها 1 


١-عموميات‏ 2 مفهوم « اليوتوبيا 6: 111111010101010 


قرو ماه اقوهرة فوطق مم 2 111 


'-# اليوتوبيات العربية وعلاقاتها مع بعضها: 5ب 000000[ ز[ز[ ز ز 1 1 110100101171711 
غ-24 «الأخلاق العملية» لليوتوبيا العربية: هل من سبيل إلى يوتوبيا ذات أخلاق عملية 


نهضوية؟ 1 0 10 1 1 1 1 1 1 1 1 1 0 
الفصل السادس 1[1[1[ذ1[1[1[1[1[1[1[ز[ز1[1[1 1[ 1[ [1[ 1[ 1 
تشظي مجتمع م تشظي وعي؟ نحو وعي وحدوي لا انقسامي 0000000000000( 
تمهيد: ا ا ااا 1 1 1 1 1 اا 
الفصل السابع ا 0000101211 00 
إنسان بلا كرامة: الانعكاس الذاتى لحضارة مهزومة اا م 
-١‏ جرح الكرامة كانعكاس نفسي فردي للمأزق الحضاري العام: 00000 
2-7 مفهوم «الكرامة» 2 السياقين الغربي والعربي: د 1115 0 
+2 لبتي اكرام وسنت هاماذ تهضويا: 1[1ذ1[1[ذ1[ز[ز[ز[ [ز[ز[ز[ [ [ ز 1 1010011111 
الفصل الثامن مقو 1 ود ما لظ ددج مدق ماي اس ا 1 11 
« بروتستنتية إسلامية»؟ 

المنظور الاستلابى والمنظور التأصيلى الفاعل للتجديد 4 الدين لماح معي الا 
تمهيد: أصل المسألة م ا جم و د ل مط ل جامو االو ا 0 م 1 ملم كو ف 1 
جذر واحد للتفسير الاستلابي لتاريخ مجتمعنا وبناه: م اذا 
البروتستئتية كما يتخيلونها: ثفرات # المعلومات: 121111101119107 
<# البروتستنتية الفعلية: ما هو مهمل # التصور الحداثوي العربي لها: 0000 
الثورة على الكنيسة الكاثوليكية: ا ا ا لقا ال ذا 


التطوير الكالفيني ونظرية ماكس فيبر عن العلاقة بين الأخلاق البروتستنتية ؤروح 


الرأسمالية» ا 0 |[ ز[ز[ز[ [ز[ [ 0000071 
تعليق: ما نفيده من فيبر ا [1ذ[1[1[ [ 1 1101110[ 
خاتمة: [ز[ز [ |[ 1[ ز[ز ز[ز[ ز[ز[ز ز [ [ ز ‏ 1 0 
الفصل التاسع مسف مام با كمه لمجال جخية اسمخ ااا اا 
شبح البديل جاح اسن نمطي نو امق ديه امه عاق ب ال فق ال لطا شط بابك ا ااا 
مقدمة عامة: ما هو «شبح البديل»؟ 7ب 0 0م00 
شبح البديل # التاريخ العربي الحديث: 1[ [ 1[ 000 


النقد السياسي العربي بين الموضوعية والاستلاب بز 0 00 
أ- النقد الموضوعيء النقد المناسب: ب 117 0 000 
نباك التقل المرضنى :التق الأمشتاوايي ده د ا 103181 
الفصل الحادي عشر 16 [1[ز[ز1[ز1[1[1[1[1[1[|[ |[ 0 ا 0 
4 نقد القراءة الشائعة لفكر مالك بن نبي اد و ال مح ا ا 
من هومالك؟ 1[1[1[11[ذ1[ز[ز[ [ [  [‏ 0 000 
«الشعلة المحركة» لفكر مالك بن ثيي:.٠‏ ...ممم ممم 710 
عن الفكر الذي يركز على دور ثقافة المجتمع 4 مكافحة الاستعمار أوك# تسهيل 
عمله: مالك بن نبي وياسين الحافظ: ز ز ا 0 
الفصل الثاني عشر ا ب 001 ااا 
مساهمة # علم نفس الأيديولوجيا 
البعد العاطفي للأيديولوجيا (نموذج الأيديولوجيا العربية المعاصرة) 10 
مفهوم الاستلاب 1111 1[1[1[[1[زذ1[1[1[ |[ ا ا 
عموميات لخو اا اا خا اماو اولخ اخ سا اط امام 1 
المناصر# وضع الثبات ثم بعد التغير: 01 
تعبات أدنارو لوتحنا::|التأصفل :4 ا تقد ند ام حم ب وني مي ار 1 
العواطف 3# الأيديولوجيا العربية المعاصرة:.......... م م م 7341 
الفصل الثالث عشر 0 1 ا 
نحو نموذج حضاري مستقل: قراءة 4 كتاب رغداء زيدان اد و و 4 10 
“ضد النماذج المفروضة 000010( 
-١‏ عن المؤلفة والكتاب اا 00 


مقدمة الناشر 


لم يكن اشتغال الأستاذ محمد شاويش بموضوع الوعي 
العربي وليد الأحداث الجارية اليوم على الساحة العربية» ولم يكن نقده 
ليذ الوعي متاخرا باتعاد حجان داك الذئ سودتاء قرا زوالدي تحول بيخ 
ليلة وضحاها إلى تمجيد مبالغ فيه ث عصر الثورات العربية. حتى وجدنا 
من كان بالأمس يدبج المقالات والقصائد الهجائية بالوعي العربي؛ والفكر 
العربي. والشباب العربيء وجدناه اليوم يرفع من كان يهجوه البارحة إلى 
مصاف الأنبياء اليوم!. 


هذا الأسلوب. أسلوب المبالغة # الهجاء والمدح؛ إن دل على شيء فإنما 
يدل على رؤية انفعالية؛ غير تحليلة؛ تنخدع بالشائع: وتنساق وراء الأحداث؛ 
عدي اموه والساكد اعتاذميا وشعبيا. 

ما ميز الأستاذ محمد شاويش هو الموضوعية: والفكر التحليلي, دون 
تأثر بالانفعالات العاطفية: فحينما كنا نقرأ «مديجات» الهجاء بحق الشعب 


والمجتمع ووعيه: كان الأستاذ محمد يبين الجوانب السلبية والإيجابية 


الموجود ل المجتمع بموضوعية وأسلوب تحليلي ينتبه للأحداث ويتفاعل 
معها تفاعلاً هادكا واضحا: يعبو عن رؤية رف :دواخل 'الأمون: وتعتيه لأدق 
التفاضيل: ونؤمق بإمكانات امعطم زعرافة الخضارة العريية الإنتلامية, 
وتعرف الأخطار التي تهدد هذه الحضارة والمجتمع. 

وحينما رحنا نقراً «مدبجات» المديح بالوعي العربي؛ والشباب الثائر, 
والقدرات الهائلة التي استطاعت الوقوف # وجه الطغاة؛ كان الأستاذ 
متحي كاك نا فوحيوص قي “غوف فا نوو من انق ساهو الفمر كنا انا 
ذاكيا : تكله متهن لوقك عرف تمان جخواقيه عسوو و نكال ددا لوكت 
العربي. والتي يمكن أن تؤدي إلى كوارث تهدد الوجود والحضارة والمجتمع 
العربي بحد ذاته. 

لم يرحب الأستاذ محمد بتلك الفكرة التمجيدية التي تحدثت عن 
قدرات الشباب الثائر. وبّعده عن الأديولوجية؛ والتي راحت تكيل الشتائم 
لكل الأديزتوكوناف اتتاصة على مو انين نقه راى أن هذا سيكو هامنذ 
مهدداً ومسبباً لفوضى لا تحمد عقباها. 

من يتابع كتابات الأستاذ محمد منذ سنوات طويلة؛ يجد فيها هذا الفهم 
الدقيق للواقع؛ ويمكن لمن يريد أن يعود لمقالاته وكتبه التي نشرها ليعرف أن 
انشغاله الفكري له طابع مميز وخاصء يتسم بالمنطقية والموضوعية. ويظهر 
اتجاهه الفكري والعقائديء المنتسب للمجتمع وحضارته وقيمه؛ المدافع عن 


انسانيته ووجوده. 


ومن هنا فإن ظهور هذا الكتاب # هذا الوقت الذي تشتعل فيه الثورات 
العربية ‏ كثير من البلدان العربية؛ وهو عبارة عن مقالات كتبها الأستاذ 
محمد عبر سنين سابقة؛ إن دل على شيء فإنما يدل على أن انشغاله 
الفكري أوصله إلى رؤية واضحة لمآلات المجتمع؛ وسمح له بتحسس جوانب 
القصور والخلل 4 هذا المجتمع. 

إن جمع هذه امقالات ا كتاب:والحد: وتقديمها للفاري الكريم ككتلة 
ذاغذة يبع ده كما فصل وتصو) اشدن تجوا قي الل القن لا بجر 
السكوت عنها أو التغاضي عن آثارها الكارثية, ب زمن تسعى فيه الشعوب 
للتحرر من الفساد والطفيان والاستبداد. على اعتبار أن هذه العوائق هي 
المانعة لنهضتها وعزتهاء مغفلة عوائق أخرى ربما تكون أكثر أهمية وأشد 
كارثية على مستقبلها ووجودها. 

ومع ذلك؛ فإن أكثر ما يميز كتابات الأستاذ محمد شاويش ذلك التفاؤل 
الذي ينطلق من مبدأ الإيمان بقدرة المجتمعات العربية على إحداث التغيير 
النهضوي المطلوب» بشرط وجود ذلك الوعي الحضاري المطلوب؛ والذي 
وصفه الأستاذ محمد # مقاله «ما هو الوعي المطلوب الآن» بقوله: «إنني 
لا أؤمن بآن هذا الوعي الممارس يأتي فقط من المواعظ, بل من فعل جماعة 
نموذجية ليس لها اسم ولا بنية تنظيمية ولا تقبل العمل السري والعصبوي, 
بل تقرر أن تعمل مع المجتمع وفيه بلا تميّز عنه لتحقيق نماذج نهضوية تغري 
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المطلوب إذاً هو فْنّة فدوة تنشر الوعي الحضاري عن طريق الفعل 
العملي المطبق على أرض الواقع والذي يشمل مناحي الحياة ويعمل على 
تغيير «السلوك» عندها سيأتي اليوم الذي نرى فيه أن التنظيم حل مكان 
الفوضى والهدرء والمسؤولية مكان الاستهتار واللامبالاة»: واتقان العمل مكان 
عدم الاتقان؛ واحترام الآخر وتقبله مكان الطائفية والعنف. واللطافة مكان 
العبوس والتجهم واحتقار الآخر......إلخ؛ وقتها سنرى أمة ناهضة جديرة 

قضية الوعي؛ ليست قضية فكرية بحثية فقط؛ بل هي تجليات على أرض 
الواقع, تمكس تماماً مدى استيعاب الشعوب والمجتمعات .مجريات الأمور 
ولحقيقتهاء ولما يجب وما يناسب وما يلائم حاجاتها هيء دون تأثر وانسياق 
وتقليد لتجارب أونماذج حضارية أخرى لها خصوصيتها وأهدافها ونتائجها. 

ومسؤولية التوعية؛ ليست مجرد كتابات وشعارات ترفع. بل هي مسؤولية 
أخلاقية من جهة؛ عملية واقعية ضرورية من جهة أخرى. 

لا يطالب الأستاذ محمد شاويش بوعي قاصر أو نخبوي أو فتوي 
عقائدي» بل يطالب بوعي مجتمعي عام, يميز المجتمع من خلاله ذاته, 
ويؤمن بإمكاناته. ويعرف جوانب قصوره وأمراضه. يدعو إليه ويبشر به 
وفجالة عه قووة اقاكجة سكيم فتن ممارمكه: وفيا مطايعا فادرا علن 


رفع المجتمع وتفعيله ليبدع ويمارس مسؤوليته الحضارية أمام العالم ككل. 


مقدمة الكتاب 


-١‏ يصدر هذا الكتاب # غمار الثورات العربية التي بدأت 
عام ٠١١١‏ # تونس ثم امتدت إلى مصر وليبيا وسوريا واليمن والبحرين 
وكانت لها آثار 4 البلاد العربية الأخرىء بل كان لها أصداء 4# العالم كله: 
عند الشعوب وعند الحكام. 

أتوجه 4 هذا الكتاب كما 4 غيره من كتابات الفقير للّه إلى «الأمة 
العربية»: وأعني بها مجموع الناطقين بالضاد من المحيط إلى الخليج على 
اختلاف انتماءاتهم اللغوية والدينية: وأعتقد أن هذه الأمة تجمعها روابط 
غميقة تتجاوزن انقساماتها السطحية التي قد تظهر وفنا وكأنها عميقة 
وجوهرية: ولي على ذلك أدلة ليس هذا مكان عرضها ومناقشتهاء ومن 
هؤلاء من حيث الانتماء الإثني عرب وأكراد وأمازيغ وتركمان وشركس إلى 
آخرهء وهذه الأمة هي الأمة الوحيدة التي لي فيها بعض المعرفة؛ وإن كانت 
اهتماماتي بمصيرها لا تمنعني من اهتمامي بمصير مجمل «المعذبين ب 


الأرض» بتعبير فانون؛ وهؤلاء موجودون 2# العالم الإسلامي؛ وعلى نحو 
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أعم # ما كان يدعى « العالم الثالث»: وي ما كان يدعى « العالم الأول» 
وواتغالة:القاق» أرضا! لضع عتاباق تدص نيا دا أفاديميا وى متكاذة 
لهؤلاء. 

ينطلق هذا الكتاب من الاهتمام بمشكلة نوع الوعي المطلوب؛ أو بتعبير 
المؤلف المفضل: « الوعي المناسب». الذي يمكن أن نراهن عليه لإحداث تغيير 
حاسم ش موازين القوى بين بلادنا وبقية العالم. ينطلق « الوعي المناسب» 
فق سوسا شو ويفاسن) لتعفيق هذا اليف تسد ين كلذ يزعم لنفسه أنه 
« الصحيح» وغيره « الخطأ»: بل كل ما يمكن له أن يزعمه هو أنه « الأنسب» 
لتحقيق الهدف: إن كان مجتمعنا يريد هذا الهدف فعلاً! 

2- باتخاذ هذا الأساس العملي أدخل فيما آمل مر حكن عن 
الوعي إلى الساحة الفكرية العربية: هنا لم نعد نحاكم الوعي على أساس 
مطلق بل على أساس نسبي مرتبط بالهدف. ولكن هذا الوعي لا «يقطع» 
مع الوعي الذي كان يحرك منن قرن ونصف الناشط العربي # الشأن 
العام: ذلك أن ما هو مشترك هو «الهدف» الذي كان العرب حتى عصر 
الثورات العربية يجمعون عليه؛ وهو الانتقال من الوضع الدوني الذي شهدته 
الحضارة الإسلامية مما تسبب 2# احتلال العالم الإسلامي (وهو جزء مما 
جرى إجمالاً لما كان يسمى « العالم الثالث») إلى وضع «منافس» أو «قابل 


للمغالبة» 4 ساحة ال مغالبة الكبرى التي نشهدها الآن # زمان بدأت فيه 


الأقطاب تتعدد وصار فيه الصغار يطوون 2# معطف الكبار ويخسرون حرية 
الإرادة والقرار. 

3- الهدف اختياري بمعنى محدد: ما من ريب أن هناك أهوانا أخرى 
يمكن وضعها فعندنا انعزاليون لا يرون أصلاً أن ثمة ما يجمع العرب (أو 
المسلمين أو «البلدان النامية»)؛ وعندنا «التحاقيون» يرون أن الهدف 
المطلوب هو بالتحديد الالتحاق بمعسكر عالمي من المعسكرات العالمية 
المتنافسة. 

لكني أزعم أن الغالبية الساحقة من الناس عندناء هؤلاء المتبنين لما 
أسميه «الأيديولوجيا السائدة» وليس «الأيديولوجيا المسيطرة»: يرون 
أهمية هذا الهدف ويؤمنون به: وحدة بلادنا ومنعتها واستقلالها الحضاري 
الذي لا يعني الانعزالية والتعصب للذات ولا يتناقض مع تفاعلها على أساس 
الإنسانية المشتركة مع البشرية جمعاء. 

4- يمكن لنا أن نرى عظمة الشعوب حين تقرر أن تستلم مصيرها بيدها 
4 استقلال عن الطغاة. # الأمثلة البطولية للثورات العربية. لم يشهد التاريخ 
العربي الحديث قط هذه الانتفاضة الجماعية للملايين التي شهدناها ب 
تونئن ثم :مصين قم سؤزيا واليمن والبحرين: ولكن هنا أيضا يمكن لنا أن 
نرى أهمية « الوعي المناسب». غياب هذا الوعي من شأنه أن يؤخر انتصار 
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تدخل دون أن تريد ذ ألعاب الصراعات الإقليمية والدولية. نرى مثلاً كم 
كإ متكا بج نئ رحب اللصينا حين كذوين الافتناء رالا تعاض على 
حساب الأفكار! (أي على حساب الأهداف التي هي أكبر وأهم وأبقى من 
الشكاسن اتذيخ يرقونها) . فامصيويغلا أهدرت الدماء:والاموان الطافله 
4 تقرير منْ منّ الأحزاب يجب أن يحكم ومن من الأشخاص وأعير أقل 
الاهتمام للأهداف العملية التي قامت من أجلها الثورة أصلاً!. عاد الشعار 
الانحطاطي القديم «الحماية على يد سعد ولا الاستقلال على يد عدلي!» 
أشكال جديدة: مثلاً: «دستور سيء على يد «القوى المدنية» ولا دستور 
جيد على يد « القوى الإسلامية»! 

5- كل علل الوعي العربي من منظور «الوعي المناسب» تجلت 4 عصر 
الثورات العربية هذا وفعلت فعلها 4 تبديد الطاقة الاجتماعية الهائلة التي 
تحررت مع تمرد البوعزيزي رحمه اللّه: 

أ- «فرط التسيّس»: كل المعارك الطاحنة التي نراها وقت كتابة هذه 
المقدمة .4 مصر وغيرها لا تكاد تتجاوز « المستوى السياسي» من مستويات 
البنية الاجتماعية. وتغض النخب المتصارعة النظر عن المستويات التي 
تشكل « البنية التحتية لكل سياسة» إن جاز التعبير: لقد شهدنا ب مصر 
بعد الكورة هنذا اللسراع الذى'لا ينتوى على صن الستكوز وغل التتتابات 
الرئاسة والبرلمان» بينما لم يفعل شيء # الاقتصاد أو الإدارة أو حتى 


التبوت اتضتحى الذي كان وسكه انج ب واحدا هق أهد اناق الخورة 


بارتباطه بملف الحالة الصحية لملايين المصريين! ولم يهتم أحد بالارتقاء 
بالتغير الإيجابي الذي رافق بداية الثورة من حيث ظهور تجليات جميلة 
للوحدة الوطنية ولسلوك اجتماعي راق جديد رأيناه أيام الثورة ب ميدان 
التحرير (العلاقة بين المسلمين والأقباط وبين الرجل والمرأة: من المريع 
أن هذه الظاهرة السافلة التي صار لها مصطلح خاص: «١‏ التحرش» التي 
اختفت أيام الثورة عادت بأسوأ مما كانت أيام مبارك!) . 

ومن أسواً ظواهر «فرط التسيس» ما نراه عند كثرة من «الثوار» من 
تركيز مبالغ فيه على الجانب الشخصي والحزبي من السلطات المكروهة: 
والاعتقاد الضمني أن مجرد سقوط هذه السلطات وتصفية الأشخاص 
القائمين عليها كفيل بحل كل المشكلات المزمنة للمجتمعات الثائرة. وهذا 
الاعتقاد وخيم النتائج وأقل ما يقال فيه أنه قد ينجم عنه انبعاث السلطة 
المزانة بأشكال جديدة لا تقل غنها سوءا وقد تكون أسوأ منها: 

ب- «فرط التأدلج»: مع أن «أيديولوجيا الثورة المسيطرة» كما قد 
نسميها تحاول أن تتوحد تحت راية نسحة «لبرالية عربية» يحب الغرب 
كسيوضا 1 سكم انقيا تدرو ف القواميم المروية الفاكرة بحيت رآينا 
مجمل الأحزاب تنطق بلغة هذه الأيديولوجيا الجديدة الموحدة «اللبرالية 
العربية» ورأينا القوميين والإسلامانيين وغيرهم «يتلبرلون» © اللغة 
والشعارات والنوايا البرنامجية؛ فإن هذه الوحدة 2# اللغة ظلت مجرد قشرة 


رقيقة سطحية؛ وبدا كأن الأحقاد التاريخية تمنع المؤدلج العربي من الثقة 
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بالتيارات الآخرىء والشك بالإسلامانيين بالذات وبنواياهم سبب تأخر 
التيارات المناصرة للثورة ْ الوصول إلى تفاهم تاريخي يبني أرضية جديدة 


للاجتماع العربي والسياسة العربية. 


وبعض علل «فرط التأدلج» موروث من حقبة ما قبل الثورة؛ فالمفهوم 
الأيديولوجي للنهضة الذي وصل إليه «التنويري العربي» (كما يحب أن 
يدعو نفسه)؛ والذي يرتبط بتصور معاد للدين يصادر على أن أي تطور 
غير ممكن ما لم يتم إبعاد الدين عن المجتمع؛ ونفي كل لغة دينية من حيز 
الشأن العام وحصرها 2# النطاق الشخصي الفردي فقطء يظهر لنا الآن 
ويستعمل 2 الصراع مع الإسلامانيين © البلاد الثائرة جميعها عملياً. وب 
هذا الكتاب سيرى القارئٌ نقداً يحاول أن يكون موضوعياً لمصادرات هذا 
الاتجاه الاسنتصالي 2 نتائجه العملية؛ والذي ظهر بفجاجته © المفرب 
العري وتكن لم ينع مفة اللشوق أيضبا: 

6كين أكق لجال انلام وركام نتاف والح فشباعن خطرها وان 
تكرهاني قاقث ودوك جرد كيل :تحن 'القوواهه انموي الملة الاشوامية 
الطائفية والإقليمية والقومية. وهي موجودة بأشكال مختلفة 2 البلاد كلها 
وإن كانت # سوريا واليمن والبحرين تشكل خطراً على وحدة الأقاليم والناس 
غيهنا أكدرمن غيرهاء هده العلة مك العلل العررية عموما ضغارك ‏ المسؤولية 
عنها السلطة الفاسدة التي ثار الناس عليها والقوى الخارجية التي يهمها أن 


يتفرق العرب ولا يجمعهم جامع وسوء الوعي الاجتماعي أيضا. 


7- أرجومن الله اتن جنا العمل بخائصا دوجي الكرم وورشا دهن 
ما أرجوه. وأرجوبعد ذلك أن تحظى هذه الفصول التي كتب جلها 2 السنوات 
السابقة وأعدت كتابتها لتتلاءم مع المتغيرات الجديدة بقبول القارئ الكريم 
وقزاءثة التقدية روا قد أن تكو ستطلفا 1 انيد والنقاش المحووي؛ 
الذي لا يبحث قيه المتناقشون عن حجة لإفحام خصمهم بل يبحثون عن 
الطريق الصحيحة لحل المشكلة التي هي قيد البحث! 

4 هذا الكتاب: كما # معظم كتبي السابقة؛ للآخت العزيزة: الباحثة 
القديرة والمربية الملتزمة صاحبة الرسالة الأستاذة رغداء زيدان من دمشق 
فضل كبير 4# تنسيقه وإظهاره للنور. إن معظم كتب الفقير لله ما كانت 
لتطهين إلى النوو:وبعضتها الآحَن ما كان ليظهز إلاامليكاً بالأخطاء المطبعية 
بحيث لا تمكن قراءته؛ وأنا 4 هذا المكان البعيد عن دور النشر 2 الوطن» 
لولا مساعدة هذه الأخت المخلصة الحاسمة؛. وهي التي لم أتشرف إلى 
الآنريتقابته ا تشخصيا افزوااهني الدهاء يطول السيووانترقيق لواقم فا 
أعمالها اليثاءة. 


برلين وكوينهااجن 


كانون الأول 2012 
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الفصل الأول 
تمهيد للموضوع: مسألة وعى؟ 


نحو نقد جديد للوعي المقاوم 


حين رأينا نماذج يقتل فيها المكافحون بعضهم من المنظمات الفلسطينية 
شق ألواقت على الشقيل: الأقابظ الفلسطيني والعري عموما أن يتوقت 
ليناقش من جديد مفهوم «الوعي» ويبحث 2# أبعاد تطويره؛ لآن التعقيد 
اللامنتهي للمسألة الفلسطينية: مما لا يوجد # أي قضية أخرى من قضايا 
التعروية الثالع ميد قوعي اسشانا من الأمة البرئيه عموما ومن 
الجزء المعني منها بصورة أكثر مباشرة بهذه القضية وهو الشعب العربي 
الفلسطيني. إذ الجديد هنا هوتقاتل مناضلين لا تفرقهم البرامج السياسية 
أوالأيديولوجيا المقيناة:.وهي التفرقة الح كاذ نايق] تخطر بالبال لتصدين 
الاقتتال بين أبناء شعب واحد معرض لا للاحتلال والتهجير فقط بل للإبادة 
الجسدية بالمعنى الحقيقي لا المجازي للكلمة. أريد الآن أن أتكلم عن تاريخ 
طرح مسألة «الوعي» 2 سياق «الحركة الوطنية العربية» التي سبقت عصر 
الثورات العربية التي بدأت مع الثورة التونسية # عام .5١1١‏ 

كانت معظم ثورات القرن العشرين الكبرى كما هو معلوم متأثرة 
بالفكر الماركسي. وانعكس ذلك على الحركات الثورية العربية التي ظهرت 
ندل توانة:الفضيف ارقاتي م العرة التشتوين الكاؤدى قضتوم .رقن 
كان مفهوم «الوعي» 2 الأساس مما اهتم به الفكر الماركسيء وذلك أن 
الماركسيين وجدوا أنفسهم حيال «طبقة عاملة» لا «تعي بصورة كافية» دورها 
التاريخيء كما اكتشفته «الاشتراكية العلمية» وأرادوا نقل «الوعي الاشتراكي» 


إليهاء وهو وعي يأتي من خارجها بحسب رأي كاوتسكي الذي تبناه لينين ب 
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دما الغمل»"هالعامل لؤحدة: وفقاً لظروفة الخاصة نن:يصل !إلا إلى وغي 
نقابيء والمفارقة أن الوعي الاشتراكي المفترض به تمثيل مصالحه الطبقية 
الحقيقية (الوعي النقابي هو وعي برجوازي!) لا يستطيع العامل وفقا 
لكاوتسكي- لينين أن يحصل عليه إلا من مثقفين برجوازيين من حيث المنشأ 
الطبقي ( من نوع ماركس وإنجلز)؛ وهذا الوعي الاشتراكي العتيد هو وعي 
سياسي بامتياز؛ إذ مضمونه هو القناعة باستحالة حل التناقض الطبقي مع 
النطا ءا تر اها خلا جديا يننا سيك الضلحة الدؤافية اللطيعه العامة 
ما لم تستلم الطبقة العاملة السلطة؛ وهذا الاستلام للسلطة قدمت له معان 
مجسدة عديدة متناقضة:؛ فتارة هو بناء لدولة مجالسية على طريقة كومونة 
باريس١17‏ أو سوفييتات الثورات الروسية الأولى 15١0‏ والثانية والثالثة 
وتارة أخرى (كما استقر عليه الرأي © الاتحاد السوفيتي و»الدول 
الاشتراكية» عموما مع تنويع يوغسلاك خاص) هو بناء لدولة حزب واحد 
يحول المجتمع كله إلى مؤسسات مرتبطة بمركز واحد كلي السلطة متمثل 2 
قيادة الحزب الحاكم. 

ما أخذته الأحزاب والحركات الثورية العربية بتلاوينها القومية 
والاشتراكية من هذا كله هو مفهوم «الوعي السياسي» الذي يعني قناعة 
المواطن الذي اجتاز عتبة «اللاوعي» (وهي حالة «المواطن العادي»), 
والمتمثلة ب عدم رؤية ضرورة تغيير السلطة القائمة! إلى «الحالة المتقدمة 


من الوعي» (حالة «الوعي» اختصارا!) التي هي القناعة بضرورة تغيير 


الطلطة الفاكية وإخلؤنالسلظة امنشودة يذلا مده الح :تحقق الأهدات 
الكبرى للشعب ( الأحزاب الشيوعية والأحزاب ذات التوجه القطري عموماً) 
أو الأمة كلها (الأحزاب القومية)؛ واللقاء مع ذلك التقليد الماركسي هو اذ 
نقطتين: أولاً أن هناك نقلة نوعية مطلوبة 2# الوعي من «الحالة العادية»» أو 
حالة «اللاوعي». أو «الوعي المشوه» أو «المزيف»؛ إلى حالة «الوعي الصحيح» 
أو «الوعي» اختصاراًء ثانياً: إن هذا الوعي المطلوب هو من نوع «مسيّس» 
بحصر المعنى, فهو يخص الموقف من مستوى واحد من مستويات البناء 
الاجتماعي هو المستوى السياسي ( السلطة والنخب الأخرى التي تعد نفسها 
للحلول محلها) ومن الملاحظ أن التركيز هو على «السلطة» بحصر ال معنى 
لا«الدولة»: وهي ذات المعثى الأعم والأبعاد الأغنى والأعقد والأكثر ارتياظا 
بالحقيقة الاجتماعية ككل؛ إذ الدولة هي البنية التي ينتظم فيها المجتمع 
ديلت اتنتوها نه بزلنقح كلاق والساطة) عصير ا لتر على كمه 


الويزه التتحكية بك انتقو المنيا بس معديدا. 


وإذا كان «الوعي الاشتراكي» جاء على النقيض مع «الوعي النقابي» 
عند الاشتراكيين ولا سيما الماركسيين منهم, فإن «الوعي السياسي» المتعلق 
بالفعل # المستوى السياسي ( الذي هو«الوعي الحق!) عند الأحزاب العربية 
جاء على النقيض من كل وعي يتعلق بالفعل ‏ المستويات الاجتماعية غير 
«السياسية» بحصر المعنى. فكما لا يفيد مصالح الطبقة العاملة الحقيقية 


والنهاتية عند الاشتراكيين زيادة الأجور أو تحسين ظروف العمل 2 
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المصانع. فكذلك لا يفيد الأهداف الكبرى «للشعب» أو «الأمة» أي تغيير ب 
المستويات غير السياسية؛ فالذي يدعو مثلاً إلى تغيير السلوك الاجتماعي 
ف ميشه التنية الاخساعية وعد مهي [لوضعه روفن هنا عبار بين 
«المصلح الاجتماعي» يستعمل للسخرية فقط وفقد احترامه الأصلي). 

إن منظمات المقاومة الفلسطينية أخذت من هذا التاريخ مفهومها للوعي 
المطلوب من محازبيها وأنصارهاء فالوعي المطلوب هو الوعي بضرورة إزالة 
الساظة | تختلة وإقافة تسرظلة الوطتية يدلا فنها (وفش هذا طينا «السلظة 
بمعناها الأصلي وليس بمعناها المسخ الذي أخذته بعد اتفاق أوسلو)!' 


باختلاف التلاوين الأيديولوجية للمنظمات الفلسطينية: ولكنه ظل من حيث 
الجوهر له سمة واحدة هي سمة الاعتماد على البندفية لتغيير توازن القوى 


١‏ توضح هذا البرنامج بشكله الحالي بعد أن تمايز بالتدريج البرنامج الفلسطيني عن البرنامج العربي 
الأعم الذي نشأت المنظمات الفلسطينية #ْ جوه وخرجت من رحمه. والتاريخ المهم هنا هو تبني برنامج 
«النقاط العشر» # المجلس الوطني الثاني عشر # القاهرة عام 1974. والنقطة الأهم والتي عكلت فير 
نوعياً ‏ النظرة الاستراتيجية لمنظمة التحرير بفصائلها كانت النقطة الثانية: « تناضل منظمة التحرير 
بكافة الوسائل وعلى رأسها الكفاح المسلح لتحرير الأرض الفلسطينية وإقامة سلطة الشعب الوطنية المستقلة 
المقاتلة عل كل جزء من الأرض الفلسطينية التي يتم تحريرها. وهذا يستدعي إحداث المزيد من التغيير بذ 
ميزان القوى لصالح شعبنا ونضاله.» 

وهذه النقطة هي جوهر البرنامج الجديدء ولم يحتج المراقب لوقت طويل ليعرف أن النقطتين التاليتين 
موضوعياً لم تكونا للتطبيق أو المراعاة الجدية بل لتسهيل تمرير هذه النقطة؛ وهما النقطتان القائلتان: 
«ثالثاً: : تناضل منظمة التحرير ضد أي مشروع كيان فلسطيني ثمنه الاعتراف والصلح والحدود الآمنة 
والتنازل عن الحق الوطني وحرمان شعبنا من حقوقه 2 العودة وتقرير مصيره فوق ترابه الوطني . رابعاً: إن 
أية خطوة تحريرية تتم هي حلقة لمتابعة تحقيق استراتيجية منظمة التحرير 4 إقامة الدولة الفلسطينية 
الديمقراطية المنصوص عليها 4 قرارات المجالس الوطنية السابقة». 


مع العدو؛ وغياب الاهتمام بطبيعة السلوك الاجتماعي للمناضل ناهيك عن 
الامتنام بالتاوث الأمصا ع القاهدة الانجسنامزة لمعا ويه كنها 

بسبب ذلك صرنا نرى الفوضى الشاملة التي سادت أجهزة منظمة 
التحرير الكفاحية والإدارية؛ وتسيب نسبة مهمة من المقاتلين وسوء علاقتهم 
مع الناس سواء من الجماهير الشقيقة (# الأردن ولبنان) أم الجماهير 
الفلسظينية نفسها وإن:من الأموز المقيرة تلفجب هفنا أن هؤلاء المقاتلين 
لد يوضيهوا تقل حون ]> القمال اذى ترا ما كاوديرطم خيتل السب عات 
الفلسطينية الداخلية وهو «تحريم الدم الفلسطيني». لقد كان من الضروري 
آنذاك نقد «الفكر المقاوم» 2# هذه النقطة بالذات: نقطة السلوك الاجتماعي 
للمناضل ولابن الشعب العاديء ولكن هذا النقد لم يحصل. 

كالعادة كان المثقتف السوري 2 حالة نباهة خاصة 4# المشرق العربي 
وعنده بالذات شهدنا أول (وآخر؟) محاولات «نقد الفكر المقاوم» من 
قبل أكثر اماركسييق نعدية وأقلهم دوغمائية آنذاك::وثمل مولاء تحدينا 
بالمفكرين السوريين الياس مرقص وياسين الحافظ. 

الدرقة انمه الذي كذ يزان قتسا وؤاها من هلا الففد لااخولها من 
إوالة نا قيهن كرات كرض 'الكلرونت السواسية 1ك قود مقاذ ميركسن 
والحافظ كلاهما كان يراهن على حرب نظامية يقوم بها نظاما سوريا 


ومصر بعد أن يحققا ما كانا يدعوان إليه من تحديث # البنى الأيديولوجية 
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للمجتمع كظريق لتحديف «العمارة الاجمتماعية يكل طوابقها» ومثها مثلا 
طابق البنية العسكرية. 

إن هزيمة حزيران قادت الفكر العربي إ دروب شتى من النقد الذاتي 
ومن محاولة كشف أسباب الهزيمة؛ والقيّم عل حماسي الحافظ تحديد ا 
كان إعلانه أن ما انهار .غ حزيران لم يكن الجيوش بل البنى الاجتماعية 
العربية «المفوتة» بحسب تعبيره. إن هناك بناء اجتماعياً حديثاً تمكن من 
ديق ها مدو أغريناء وهو أن مجتها سغيرا #بضظها مخ الستوطلية 
الأجانب هزم أنه كاملة جوكه مهما وسرا زه تراك لأساف رشن فال 
الحافظ حتى وفاته يعيد ويكرر هذه الخلاصة: «إن البنية العسكرية تشكل 
خلاصة التطور العام للمجتمع ومرآة تلاحمه واتساق بنياته. وهي مشروطة 
بوجه خاص بالسمات الخاصة بالدولة التي تقوده أي ببنيته السياسية. وذ 
المجابهة بين مجتمعين: إذا توازنت العناصر والعوامل الأخرى. من الطبيعي 
أن يتغلب المجتمع الأحدث على المجتمع الأقل حداثة» (من كتاب «الهزيمة 
والأيديولوجيا المهزومة6») . 

«الحداثة» 4 مواجهة «التقليد». لعل هذا هو جوهر رؤية الحافظ للسر 
ب الهزيمة العربية؛ فالمجتمع العربي هو مجتمع تقليدي يواجه مجتمعاً 


حدينا (اوقدةه شار عتيونةة أن الف ): 


هذا الحدس الحافظي هو حدس قيّم للغاية: ولكنّ له حدوداً وعيوباً 
خطيرة مع ذلك. ذلك أن رؤية الحافظ للحداثة المطلوية قادته إلى رؤية 
مخيع ةويا الأثقدات نداينة ارق الحسسع العريى» لممة مفارهة 
الغزو الاستعماري عموماً. والصهيوني خصوصا. وهو يذ النهاية يلتقي 
هنا مع مالك بن نب مغلا الذي لخص مشكلة المجتمع المسلم بأنها مصفكلة 
خضارة» تسكن على شكل «قايلية للاسضمان: وفن كلمن الحافظ 3 
مقالاته جوانب كثيرة من انعدام مناسبة البنى الاجتماعية العربية لمهمة 
المجابهة مع المشروع المعادي وشخصها بصورة صحيحة؛ ولكنه عند تفسيره 
لنشوء الاختلاف بين تاريخي المجتمعين المتواجهين لجأ لحل بسيط ولكنه 
خاطئّ ومضللء فالحل وجده 2# «التاريخانية» الماركسية المنشأ التي تدعي 
أن المجتمعات تمر بمراحل حتمية؛ وكل مرحلة تعني تركيبة محددة مترابطة 
حتكيا دن ااشطويات الأنديولوية والاقتضا نيط المسياسة والسيافية 
السبيل الوحيد أمام المجتمع العربي إذن للوصول إلى القدرة على المواجهة 
يعني التخلي عن كل مشروع «وهمي» لطريق خاص أصيلء ونسخ النموذج 
الغربي ( باستقرائي لمقولات الحافظ وجدت أنه ضمنياً. بل غالبا لاشعورياً. 
يصادر أن النموذج الفرشيق تعديد ا هو التو الوحيد الممكن للحداثة!) . 
وقد وظل إلى درتجة من التعضب لهذا التموذج المترايظ يكل مكوتاتة بحيك 
لا يفيد أخذ مكون دون آخر إلى مقولات من نوع أن «ديكارت يقبع د أصل 


الطائرة»! فلا جدوى من محاولة تحديث مجتمع لم يهضم ويستوعب مقولات 


2 
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ديكارت والتاريخ الفلسفي الغربي ( والديني أيضاً) ٠‏ ومن المفارقات 2# رأيي 
هنا أن الحافط لمهي امتناها كبيرا لثما سير من امم الصناعي 
الحافك لع ح وكن رندوه خهذه ارمكل اللموك ابابا : 

هذا كله لا يجعلنا نغفل قيمة طريقة الحافظ (وأمثاله من المركزين على 
تغيير البنى الفكرية والسلوكية للمجتمع) 2# التفكير. وقد كان # حياته 
يواجه الحل الذي جاء به فكر المقاومة المتمثل 4 «حرب الشعب طويلة 
الأمد». فهو ركز على تحديث اجتماعي شامل يؤهل المجتمع العربي لخوض 
حرب تقليدية لجيش ضد جيش. 

وعدا هو جوم تقب (النامن سرفسن أيضا لفغر الغاومة المسطينيه: 
ويبقى أن نرى أن تنبؤهم بإخفاق برنامج الثورة الفلسطينية هذا (الكفاح 
المسلح من الخارج) كان صحيحاً؛ ولكن جزمهم بأن نجاح أي حرب شعبية 
هو آمل غيرتواهي لم يكن طباتبا بدليل التجريفين اللبنائيةوالملمطينية 
التي مات الحافظ قبل أن يشهدهماء وشهد بداياتهما مرقص. 

بينما الحافظ يبحث عن الثورات الفكرية التي بنت على رأيه المجتمع 
الغربي لم يبحث بما فيه الكفاية ب النظريات المختلفة التي تفسر انتقال 
أوروبا الغربية من تقليدية العصور الوسطى إلى حداثية العصور الحديثة. 

لقد ركو كفيرا .على التازيخ "الفرسي "وكين القويو: سكن 


ضمنيا موقف الثورة الفرنسية المعادى بشدة للكنيسة على رؤيته لطبيعة 


الأيديولوجية الحديثة التي ينبني على أساسها المجتمع الحديث المنشود. 
باختصار: إنها أيديولوجيا إن لم نقل إنها معادية للدين فهي على أقل تقدير 
تفرض على الدين الموروث تغييرات جذرية «إصلاحية». لاشك أن الماركسية 
اتروسية عنامنت قثيرا فاهذا التضوو عي اقفن اليساديين ‏ المشترق 
(كما ساهمت الثقافة الفرنسية # هذا عند اليسار المغربي الذي فيه كما 
هو معلوم اتجاه «استتئصالي» قوي شديد العداء للدين) ولكن الحافظ الذي 
كان يبحث لأمته العربية عن مخرج من وضعها المهزوم مر مرور الكرام عند 
حقيقة تجريبية بسيطة لا يحتاج الناظر غير الأيديولوجي إن أردنا الدقة ب 
القول إلى منظر ما ليبينها له ألا وهي أن التفوق الغربي يستند إلى سلوك 
اجتماعي معين يختلف عن السلوك # «المجتمع التقليدي». 

التطر ف عله اتسنا الدى لكك من هله الالؤشعدة التجويية متلا 
لأبحاثه الكثيرة عن طبيعة المجتمع الرأسمالي الغربي الحديث واختلافه 
عن المجتمع التقليدي وشروط قيام هذا المجتمع كان الألماني ماكس ذيبر, 
وكان له انشغالنا نحن «العالم ثالثيين» نفسه لكن من المنظور المقابل فهو 
نظر من منظور الغرب على حين نحن ننظر من منظور العالم الثالث: ما 
الذي جعل الرأسمالية الحديثة تنشأ ‏ أوروبا الغربية حصراً دون غيرها 
من بقاع العالم؟ وهذا «الوسواس» الفيبري فسره بعضهم بأنه محاولة منه 
لتحدي النظرية الماركسية: وبالذات مفهومها للعلاقة بين «البنية التحتية» 


والبنية الفوقية» للمجتمع: ولكن جزمه الغريب باستحالة نشوء الرأسمالية 
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الثقافات الأخرى (أكانت إسلامية أم هندوسية أم كونفوشية) يجعلنا 
نفدم عملياً مع مشكري الاشضمان ومتظرية الأيديوتوحيين (إنه:مكال عن 
التحول السهل لكتابة فيها جوانب علمية موضوعية إلى أيديولوجيا ) . 

وعد كيين (الدى ميدكوايضا دستكرق لخر بن هنا الكتان) الجوانن 
ل ما يترجم عادة «العقلانية» وهي بالألمانية 112100811516118 
[والس ]فض رسف ؟القووة عدرا ويحان شع منود عاتن مازلم مويه 
بعض القناعات الأيديولوحية غير الضرورية 2# رأيي: وبالذات تلك المنافرة 
بصورة جذرية للدين والتقاليد الاجتماعية القائمة). 

وقد بدأ فيبر هذه الأبحاث المطولة التي قادته # رحلة فكرية عبر 
الحضارات والأديان ببحثه # البداية # العلاقة بين« الأخلاق البروتستنتية» 
(الكالفينية) و «روح الرأسمالية». وي كتابه الشهير المتعلق بهذا الموضوع 
وجد علاقات بين العقيدة الكالفينية القائلة بأن المصير الأخروي 
لا يتعلق بأعمال الإنسان الصالحة أو الطالحة من المنظور الديني بل 
الخلاص أو الهلاك الآخروي مكتوب ومقدر للفرد سلقاء ونين السعي المحموم 
للفرد المنتمي لهذه العقيدة إلى النجاح الاقتصادي من أجل ذاته ولغض 
النظر عن المتع الدنيوية التي قد يسهلها هذا النجاح: بحيث نشأ نمط جديد 
فق السارسة ( والتساؤي )نيرفية اهيل اكادض التعاوف والسعافع قاذ 
شيئاً مقصوداً بذاته وفيه طابع ما ورائي ونتائجه من إخفاق ونجاح هي 


رسالة إلهية بالخلاص أو الهلاك. 


هذه الطريقة التجريبية التي تفسر المجتمع الحديث بالترشيد الشامل 
وضبط كل جوانب الحياة ومستويات الدولة والمجتمع (مثلاً النظام 
البيروقراطي ونظام البحث العلمي الحديث ونظام المحاسبة الدقيق ب 
التجارة والصناعة) لم فكرت مر كل اعد د الحافطة صبووزيا ويحتنيا فق 
شيرات كلشفية نا اتجتسر ناد وآنا نرعة العداء للدين أو فصي الدية 
وإخراجه من الفعل الاجتماعي وتحويله إلى مسألة شخصية فبعيدة كل 
البعد عن هذه التجريبية # التفكير (وأراها نزعة عملية مفيدة للمجتمع 
الذي يريد أن يحوز على هذه الفاعلية فبدلاً من أن ندعو الناس إلى تغيير 
فلسفتهم 2# الحياة ندعوهم إلى تبني نمط سلوكي جديد ) . 

تنطلق وجهات نظر المثقف العربي الحديث من مسلمة تقول بمناهضة 
كل فكر ديني للنهضة المنشودة: وقد جاءتنا السنوات الماضية بأمثلة تكذب 
هذه المسلمة أهمها المثال التركي::ولكني سأذكر مثالا اجتمعت فيه أهداف 
المقاومة العسكرية للعدو الخارجي مع هدف إنشاء قاعدة اجتماعية 
للمقاومة مبنية على أساس عمل متقن مشحون بدافع ديني قوي هو مثال 
تجربة حزب الله # لبنان. 

أي انك النقازائكا تطيهاة تدده تعرية تحزنه :الله زط لبنان يما من 
تجربة شاملة لمؤسسة اجتماعية سياسية عسكرية متقنة تعمل على مستويات 
عديدة؛ ويمثل المستوى العسكري قمة الهرم فيها نموذجاً لعمل ديني يحتوي 


على صفات كثيرة مما يسمى «العقلئة», وسنرى ب مكان آخر من هذا 
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الكتاب أن هذه التجربة لم يرافقها توعية للجماهير من مستواهاء بل وقع 
الوعي الذي نشرته بين الجماهير فيما أسميه «عبادة البندقية» ثم بعد 


ذلك ١م‏ عبادة الصاروخ 1 


ترجمت كلمة 162610122115111115 غك بكلمة «العقلنة»2. وهذه 
الترجمة ليست جيدة 2# اعتقادي لما تثيره من التباسات ناتجة عن التناقض 
المسلم به عند المثقف العربي الحداثي بين الدين والتقاليد الاجتماعية 
المتعارف عليها من جهة والعقل من جهة أخرى. ومن المعاني التي تقارب 
مفهوم كلمة 113610121151118 # تراثنا « الحزم» وهو باللفة المعاصرة 
يعني إدارة الأمور بشكل صحيح لا إهمال فيه وبحيث لا يترك شيء منها 
للمصادفات. والكلمة الأقرب للفهم العادي للمواطن هي كلمة « الترشيد». 

من كل هذا الاستعراض أريد أن أصل إلى النقطة الجوهرية المتعلقة 
بنقد جديد مطلوب لمفهوم « الوعي», وذلك لبناء وعي جديد عند شعبنا 
العؤبيع غنوه وضبن منظماتنا الفلسطينية التي نهتم بحالها 4 هذا المقال 
تكدرها 

يجب الانطلاق من أن الوعي المطلوب ليس الوعي النظري بل هو الوعي 
الممارس ( وبتعبير كتاب فيبر الذي ذكرناه # الفقرة السابقة هوم أخلاق»). 

وهذا الدمج بين الوعي النظري والممارسة نجده 4# تعبير رائع لعائشة 


رضي الله عنها حين وصفت خلق النبي عليه الصلاة والسلام فقالت: دكان 


خلقه القرآن» ومن المفيد أن نت نتساءل إن كان خلق شياب حماس والجهاد 
حين قتل بعضهم عضا القران! 
للطلائع المحبوة 50 بلادناء وهذا الفوع الجديد من الوعي يقأول 
الحياة اليومية لمجتمعنا ولا بة يقتصر على أمور « السياسة العليا». 

إن التعريفات المتعلقة بالمجتمع وحالته الاقتصادية والعلمية والسياسية 
لا تنتهي. لكنني أرى أنه لهدف التحويل الاجتماعي علينا أن نتبنى تعريفات 
مفيدة هي ليست خطأ وإن كانت لا «تستغرق» الموضوع باستعارة تعبير 
المناطقة. 
يسوده سلوك متنحط». 


33 


الفصل الثاني 


ما هو الوعي ؟ 
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مر على الفاعل العربي العام حين من الدهر كان فيه يحاول أن يبث 
«الوعي» # صفوف مواطنيه: سواء كان يستعمل هذا المصطلح بعينه أم 
يستعمل كلمات أخرى لها المعنى نفسه. على زمان الإصلاحيين الأول من 
مجموعة جمال الدين الأففاني ومحمد عبده كانوا يهتمون بتغيير فهم الدين 
عند المسلمين: وإن كان تلمين الأفعاني النجيب عبد اللّه النديم تجاوز الفعل 
التوعوي النخبوي إلى مستوى رائد من الفعل الاجتماعي ‏ صفوف الشعب. 
وَعَلَىَ إسأن تاؤميذهم مغلا بف صن ميضطفى كامل ومحم د طريد ثم شعن 
زغلول والوفديين) اهتموا بالوعي الوطني الذي يدفع المواطن مثلاً للتظاهر 
ضد الاحتلال و4 سبيل الاستقلال» وإن كان للحزب الوطني بعد اجتماعي 
للعمل بين صفوف الطلبة والعمال؛ ثم 4 زمن الاستقلال صار «الوعي» 
الذي يعمل الفاعل العام على نشره بين أفراد الأمة من النوع «المسيّس» 
الذي يتضمن العمل بكل وسيلة لإسقاط الأنظمة ( التي تعددت نظرتهم إليها 
فمنها العميل للاستعمار ومنها من لم يكن من حيث النوايا عميلاً ولكنه 
عميل موضوعياً بسبب سياسته الخاطتة!)؛ ثم مع الموجة الإسلامانية التي 
جاءت بها السبعينات والثمانينات صار الفاعل العام يطلب من مواطنيه 
#الالعؤاه الشرعي» الذىاهى عملي أيضا الكرام بفثل سياشق يرارح مك 


نصرة الحركة السياسية الإسلامانية انتخابياً وبين نصرتها بالسلاح7". 


١‏ .4 كتابى «نهضات مجهضة»؛ - دمشق - دار الفكر - ٠٠١4‏ يجد القارئ وصفاً أكثر تفصيلاً للتطور ا 
الوعي ب مصر 4# الفترة ما بين مطلع القرن التاسع عشر ومنتصف القرن العشرين الميلاديين 
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4 هذا المقال أريد التركيز على أهمية العمل على وعي جديد أشمل 
ويعم كل أفراد المجتمع ايكون وفيا نظريا متعودا ولا يكو عنما يفتصر 
مجاله على مستوى واحد من مستويات البنية الاجتماعية؛ بل هو وعي له 
ميزتان: ميزة الشمول لكل مستويات البنية الاجتماعية. وهو هنا بديل عن 
الخنزفية الع دوك الوقى الدويئ عق لمحي اللعددييه) الذق غاننا مااركة 
على بعد واحد من أبعاد الواقع أو بعد واحد من أبعاد العمل المطلوب لتغييره: 
وميؤة العيلية يحي يكون وفيا معارسا وضالة بف" الملوك: على تقيض 
الوعي النظري الجِرّد الذي لا يجرك شملاً تدييرا ف الذات والمحيظ؛ وعلن 
نقيض الوعي التواكلي الذي يوكل التغيير بمنقذ من فوق تعددت أسماؤه 
وتوصيفاته؛ وعلى نقيض «وعي النق» (وهو يأخذ شكل النقد ولكنه ليس 
إلا تشويهاً له) الذي يشتم صاحبه الواقع ويهجوه بدون أن يخطر له أنه هو 
جزء من هذا الواقع المهجو وأن عليه قبل الهجاء: وبالأحرى بدلاً منه: أن 
يغير هو نفسه وسلوكه الاجتماعي. 

4-١‏ «الوعي» عموما: 

المقررات المدرسية للفلسفة يميزون بين مفهومين مختلفين: الإحساس 
والإدراك: الإحساس ظاهرة تلقائية تنتج من مجرد وجود الفرد ب محيط 
محددء إذ ترد من هذا المحيط مؤثرات حسية مختلفة؛ فالموجود بذ مكتب 
البرق واللاسلكي يسمع إشارات مختلفة؛ لكن إدراكه لهذا الإحساس يختلف 


عن ' واف الحامل عق الكت وان اها ف الانسياين (مجمل الموكرات 


الحسية الواصلة إلى الدماغ عبر الحواس).ء لأن الأخير يفهم مضامين لهذه 
الإشارات خلافاً للشخص العادي الذي لم يتعلم هذه اللغة. 

الفرد لا «ينتبه» إلى كل الإحساسات التي تصل إليه بل يتوجه بالانتياه 
إلى بعضها فقطء إلى ما يهمه منها فقط. شأن الأم التي تكون غارقة ب 
أفكارها فلا تميز مكونات الضجيج الذي يحيط بها لكنها تنتبه 4 الضجيج 
إلى بكاء الطفل. وظاهرة «الانتباه» هي العنصر الحاسم الأهمية الذي 
يشترطه «الإدراك» إذ نحن لا «ندرك» الأشياء التي «لم ننتبه» إليها. 

الوعي حتى 2# حالته البسيطة التي ذ كرناها للتو يتضمن كشرط «خبرة» 
سابقة؛ ومن المهم أن نلاحظ أن الفرد لا «يعي» حالة الأشياء ب وضعها 
الساكن فقطء بل هو بالاستناد للخبرة والتعلم يعي الأشياء يعن ايا 
اعفار من الجاله العاقمة يتحة العرى تسمور هن اماق وهما يعرف أن 
تؤول إليه عناصر الواقع مستقبلاً أيضاً. 

ليقهة القرد” الواقع- العاء القعاوة كتراهن اليوين مفلا الوطيمع 
الاقتصادي على صعيد المجتمعء الوضع السياسي..إلى آخره) لا يستعين 
الفرد فقط بتجربته الخاصة فقطء بل يستعين أيضاً بالمعتقدات الشائعة بذ 
ميقا عن 34 انواك دولك متاك أموا مهما جذا نف فزي نهذ الوم أله 


وهو «الأيديولوجيا». 
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إن الأيديولوجيا تركز الانتباه على بعض مكونات الواقع وتبعده عن 
مكونات أخرىء وتقدم تصوراً للترابطات السببية بين الظواهر الاجتماعية 
التي تخص شتى مستويات البنية الاجتماعية. بحيث أن مناصري 
أيديولوجيتين مختلفتين يكون لهما تصوران مختلفان عن البنية الاجتماعية 
بمكوناتها السكونية والمتحركة. والآيديولوجيا لا تقدم فقط التصور السكوني 
والحركي للبنية الاجتماعية: بل تقدم أيضاً بناء على هذا التصور مشروعاً 
بديلاً وتدعومناصريها للعمل # اتجاه معين: وتحدد اتجاهات الرأي العام 
عند الشرائح الاجتماعية التي تدعم الأيديولوجيا المعنية (وهي ما ندعوه 
«الوسط» وهو شريحة أو شرائح متفقة # اتجاهاتها الرئيسية # ما يتعلق 
بالقضايا العامة المثارة ‏ وضع اجتماعي معين) . 

والفاعل السياسي العربي يستعمل منذ دخل مصطلح «الوعي» على 
اللغة العربية الحديثة (هو طبعاً ترجمة لكلمات أجنبية يعرفها القارئٌ 
من الفرنسية والإنجليزية مثل 6011501011511655©) المصطلح «الوعي 
السياسي»»: وهو مصطلح يحمل قيمة إيجابية لمن «عنده وعي سياسي» 
وسلبية لمن «ليس عنده وعي سياسي». ومن الأمور المميزة 4 زماننا أن 
استعمال مصطلح «الوعي السياسي» اقتصر # معظم الحالات على 
التيارات القومية واليسارية» ولم يستعمله الإسلامانيون بكثرة. 

وباستقراء استعمال هذه التنظيمات ومناضليها لهذا المصطلح وجدت 


أنهم غالبا يعنون به حمل الفرد المحبوٌ بهذا «الوعي السياسي» (وفقا 


لتعريفهم) لوجهات نظر عن العلاقات الدولية وعلاقات دولتهم بالذات 
بالدول الأخرى مماثلة لوجهة نظر التنظيم أو لتحليلاته السياسية؛ والشيء 
الحاسم ب عنصر الوعي هو مشاركة المواطن 4 « النشاطات السياسية» 
للتنظيم المعني. وهذه النشاطات كما هو معلوم # معظم الحالات بذ 
الخمسينات والستينات وحتى السبعينات والثمانينات كانت تتضمن كنواة 
أساسية العمل على إسقاط نظام الحكم القائم (الموصوم عادة بالعمالة 
للاستعمارء أو تهم مكافتة تؤول إلى كونه على أقل تقدير يعرقل الطموحات 
القومية أو الوطنية للآمة أو الشعب) بوسائل مختلفة تبداً بالتحريض ضده 
بالمناشير السرَّيّة مثلاً. ومروراً بالمظاهرات التي يستفاد فيها من الأحداث 
الظرفية وأحياناً المناسبات السنوية (مثلاً ب السبعينات كان المعارضون ب 
سوريا يحاولون دوماً استثمار المظاهرة السنوية التي كانت تقام يذ مخيم 
اليرموك بمناسبة يوم الأرض). وانتهاء بالمحاولات الانقلابية للتنظيمات 
التي لها وجود 4 الجيش. 


؟"-الوعي النظري والوعي الممارس: 


لا شك أن «الوعي» بمعنى «المعرفة بمكونات الواقع» شيء مفيدء بل 
ضروري لما أصطلح على تسميته « الفاعل العام»: وتجنبت بهذا المصطلح 
تخصيص الفعل بمستوى محدد من مستويات البنية الاجتماعية كالمستوى 
السياسي فخلا : ومن المعتاد أن تقوم الآيديولوجيا كما قلنا بإبراز بعض 


مكونات الواقع على حساب أخرىء وليس هذا مجال البحث 4# هذه المسألة: 
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بل أريد هنا التركيز على نقطة مهمة أراها تغفل عادة عند من يتحدثون 
عن الوعيء مع أنها مهمة وواضحة لكل من امتلك ولو قليلاً من الخبرة 
العملية: هناك ضرورة للتمييز بين الوعي النظري المجرد والوعي الممارس 
فعلاًء وهذا الوعي الممارس هو الذي يعطينا فكرة عن « القناعات الفعلية» 
للغون زآى الغتاعات التمحكية عن يسلوكه: عمل ونه بالسلولت لمكن 
وإجباراته): فقد يقتنع الفرد نظرياً بمبدأ تكافؤ الفرص, ولكنه حين 
يمارس التمييز لصالح الأقارب مثلاً فإنه يدلنا على أن قناعته النظرية 
تلك ليست هي القناعة القادرة على فرض نفسها 2# السلوك. ولا يجب أن 
يغ ميا أن للف التباعة الظترية تمان أو كديا إن شيا كبيرا ميق 
جاذبية الوعاظ المعاصرين المنتشرين # المحطات التلفزيونية تعود إلى 
عرضهم الدائم لنماذج من السلوك المثالي. مما يجعل الفرد يعيش 2 جو 
تكرح ديل هن الواهة الدع يخطلق كليا هن .واقه الشخضيات التجرة جيه 
التي تستخلص أخبارها من الكتب ويتكرر ذكرهاء ولا يمارس هو نفسه 
فيه تلك الأنماط المثالية من السلوك التي يدعو إليها من يسمون # زماننا 
«بالدعاة»؛ فالفرد إذن لا نستطيع أن نقول عنه إنه يكذب 4# «قناعاته» 
بماهية السلوك القويم: على أن السرور والحماس الذي ينتاب العربي عند 
حضوره لمحاضرات هؤلاء لا يختلف 4 معظم الحالات عما كما كنا نراه 
قذيماً متها تن ألقابى اتكانيت هوة لنظازلة دق تنرتنا انهه الرومية لتقا 


قصص الأبطال والبطولات: وهو حماس بعيد كل البعد عن التأثير كع تغيير 


السلوك العملي للفرد. وأقصى ما يمكن أن يحدثه هو التحسر على انقضاء 
ذلك الزمان المثالي, أو النقد اللاذع الذي لا يتناول الذات ولا يتفحص عياناً 
الظروف التي تمنع تكرار تلك الشخصيات والأحداث البطولية 4# زماننا 
(انعدام تناول الذات بالنقد وانعدام الرؤية الموضوعية للحالات المنقودة 
وأسباب ظهورها واستمرارها # الوجود يحولان النقد إلى ما أسميه «النق». 
وهو مسخ للنقد الفعال القادر على النهوض بالسلوك الفردي والجماعي) . 

بذ العتب القيّمة جدا للمربي السوفييتي أنطون مكارتك يطرح ذلك 
المربي تجربته الخاصة مع مجموعة من اليافعين (منهم الجانحون ومنهم 
المشردون ومن لا أهل لهم ) حيث تحول هؤلاء إلى أناس ذوي سلوك نموذ جي 
(بمعنى أنه سلوك متطابق مع هدف العملية التربوية الذي وضعه المربي 
لعمله) ليس عبر الوعظ والخطب التي عرف من تجربته أنها غير مجدية, 
بل عبر تكوين جماعة لها تقاليدها ونظمها ومؤسساتها الداخلية الممتلكة 
لنوع من سلطة التسيير الذاتي المنظمة للعلاقة بين الأفراد ولحركة هؤلاء 
الأفراد آ المجتمع (بما فيه حركتهم كناس منتجين 2 مشروع اقتصادي) . 
ونحن حين ندعو إلى تغيير السلوك الاجتماعي للناس 4# مجتمعنا فإننا 
نعرف أن هذا التغيير يستلزم هذا النوع الديناميكي من الوعي المتمثل 2 
الوعي الممارسء وليس النظري أو الأخلاقي الحالم الذي يقدمه عادة ب 


زماننا «الدعاة»». ولهم نظائر 2 الأوساط غير المتدينة كما هو معلوم. 
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غير أن الممارسة المطلوبة لا تعني الاقتصار على توزيع المناشير والنزول 
4 المظاهرات و»الحكي 4 السياسة» (أي تناول الأحداث الجارية بالتحليل 
ولعتك المارضة يعو مقرونا طادة بالتوجسيطلى الحقومة )روه اهو السكة 
القديمة من «الوعي». 

الوعي الممارس الذي يجب أن نعمل على وجوده يتألف من سلوك 
حضاري نهضوي جديد بين الأفراد كفيل بنقل الجماعة من حال سلوكي 
قائم نسميه بالاسم العام «السلوك الانحطاطي» إلى حال سلوكي منشود 
نسميه «السلوك النهضوي». 

يتألف هذا الوعي من ممارسات يومية قد يستخف بها «الفاعل السياسي» 
الذي تعود على أنه لا شيء مهم إلا تغيير السلطة؛ وكل ما دون ذلك فهو عمل 
اجتماعي قد يطلق على القائم به من باب السخرية لقب «مصلح اجتماعي» 
وهو تعبير انتقاص وسخرية على رأيهم! 

من الأمور التي يذكرها بلا شك من خالط التنظيمات السياسية المعارضة 
(اليسارية خصوصاً) أن المناضلين كانوا يفرقون بين «الصديق السياسي» 
وتعني مواطناً ليس الحزب بعد لكن يجري تأهيله ليكون عضواً أو ليكون 
دأهجا رصقا ظاكع المياتة اختزي:و#السدي الاسضامين ركش علدقة 
«عادية» لا سياسة فيهاء يبنيها المناضل إما بحكم الظروف (مثلاً صديق ب 


العمل أو جار السكن)؛ أو بهدف «توطيد العلاقات مع الجماهير»! ونرى 


هنا أن العمل الاجتماعي الذي ليس فيه بعد سياسي (بمعنى السياسة الذي 
لوال مات |.علياكاء وهو عمجيل الشؤوم الف خط التبلظة اسبياشة به 
علاقاتها مع الداخل أو الخارج وتؤثر على ثباتها واستمرارها # الحكم) 
ينظر إليه نظرة دونية ويعد من الدرجة الثانية من الأهمية. 

هذا الكتاب يدعو المواطن العربي والفاعل الجماعي أيضا إلى تغيير 
هذا التقييم: بحيث يصبح التزام الإنسان العادي عندنا بالسلوك النهضوي 
فعلاً من الدرجة الأولى من الأهمية: وبحيث نعلق عليه قيمة تساوي (أو 
-كما أفضل- تزيد!) من حيث الأثر قيمة تغيير الأشخاص أو المجموعات 
4 ذروة الهرم السلطوي. 

مثلاً التزام المواطن بالنظام العام وبعدم خرق القانون حتى لو رأى 
غيره يخرقونه (ولا سيما رجال السلطة؛ وهم # بلادنا مع الأسف أول من 
يخرقونه. ويخرقونه #© المسائل الأهم والأخطر!)؛ والتزامه بأداء عمله 
بإتقان وأمانة» والتزامه بالتضامن الاجتماعي مع مواطنيه؛ وبالتفريق بين 
الصالح العام والصالح الخاص بحيث يقدم الصالح العام على الخاص؛ 
وبمكافحة أهواء النفس بحيث يكون الفرد عادلاً حتى مع خصومه من 
فرواعافهم :ويكية ل تزضية الخطوئة الشخصية اتن القوفية ,لسلس 
العامة وأن يؤمن بعمق ويمارس هذا الإيمان أن كل تقدم لجاره أو زميله 
فهو تقدم للمجتمع ككل سيعود بالخير عليه؛ وليس العكس الذي هو الاعتقاد 
بآن كل تقدم للآخر هو تهديد للذات؛ مما يستلزم السعي لمحاربة كل تقدم 
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لأخينا وعرقلة خطواته؛ الآمر الذي يجعل مجتمعنا ساحة كبيرة من القوى 
المتعاكسة المتنافية التي تؤول بنا إلى حالة الركود والمراوحة أو بالأحرى 
الانحطاط. لأننا نبدد قوانا ب منازعاتنا ونقوي عدونا عليناء وأن نستطيع 
أن نحاور بعضنا الحوار النهضوي الذي شبّهته ب أماكن أخرى بحوار 
العاملين 4 ورشة حول أحسن الطرق الممكنة لأداء العمل ولحل الإشكال»؛ 
ولي حَوا ومن يريد إفنات تفوقه على غيره بحيث لا يهثم بآن يزذاد علما أو 
خبرة ولا يضع نصب عينيه 2 الحوار ما يجنيه الصالح العام إن تم التقدم 
لة4 اتجاه الحقائق والخبرات الجديدة النافعة. بغض النظر عمن جاء بهذه 
الخبرات: وأن يستطيع أن يعلم نفسه كيفية العمل الجماعي ويتخلص من 
الفردية التي تكاد تميز أمتنا من بين خلق اللّه!. 

.4 هذه الأمثلة يمكن للقارئّ أن يرى ما أقصده بمصطلح «السلوك 
النهضوي» وبالمصطلح النقيض «السلوك الانحطاطي»»؛ فالسلوك الأول إن 
التزمت به أكثرية المجتمع أو حتى أفلية وازنة فيه سيؤدي إلى نقلة نوعية إلى 
الأحسنء وباتجاه هدف تجاوز الفجوة الهائلة بيننا وبين الأمم التي تنظر 
إلينا نظرة فوقية يستحقها حالنا إن لم نستحقها نحن كأفراد!. 

"- لك نقد المصطلح الشائع «الصحوة»: 


ومن الأمور التي تستحق النقاش المصطلح الشائع «الصحوة الإسلامية» 


الظافن الذي شهده العالم الإسبلامى منن ثهاية السيعينات"مع انتصان 
الثورة الإيرانية عام /147: فقبل ذلك التاريخ كان يسود المجتمع الإسلامي 
افشنال "(عقوا الشيات مخهيوه] )اذاف المناذاك ولا“سينا:الصلذف آنا 
بعد ذلك خصرت ترى المساجد غاصة بالمصلين. وزادت مظاهر التدين 
الشياب أيضاً (وفقاً لتماذج:من الري الذي افترق عن الزي الوطني 
التقليدي وفقاً لزي خاص لا هو تقليدي ولا هو غربي)؛ وزادت جماهير 
الأحزاب الإسلامانية (التي خرجت من معطف الإخوان سواء منها التي 
ظلت لصيقة بمنهجهم الحركي أو التي ابتعدت عنه)؛ وبدلاً من حركات 
القزوحة الوطكئة اق كانت قدونا ليتق بوعل هام اليين فيه تركيز 
على العنضر انديني ظهرت حركات مقاومة ترفع شعار الإسلام تذكر متها 
حماس والجهاد الإسلامي # فلسطين وحزب الله # لبنان. 

إن كنا نتحدث عن «صحوة» فمن الواجب أن تكون هذه الصحوة نقيضة 
للنوم؛ أوقل هي انتباه من غفلة كانت قبله. 

غمار سرور المتدينين ‏ عصرنا (لا سيما المسيسون منهم) لهذه 
والحجحوع قلنا يتتهون لياق 'التالئ هل زافق هلام الصرطوة بجنا 
قويرات ف البرك الانحتباعي للنارى تملا سني لع فنخنا كل ليلذ الكفيلة 


لواتسم بها سلوك المجتمع المسلم بتغيير حاله إلى الأحسن؟ 
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هل ساد العدل علاقاتناة هل كف المواطن بعد أن تديّن عن تفضيل 
أقربائه ولو لم يكونوا أكفاء إن كان بيده تعيين الموظفين؟ هل يستطيع هذا 
«الصاحي» أن لا يحسد زميله إن تقدم # علم أو خبرة ولا يحاول عرقلته؟ 
هل يستطيع هذا الصاحي أن يقف بالدور بلا مزاحمة # الأماكن التي يلزم 
فيها الدور؟ هل يتقن عمله ولا «يمشيه كيفما كان»؟ هل يحاول أن يعلم أولاده 
السلوك الصحيح ليكونوا مواطنين نموذ جيين؟ وإلى آخره. 

المشاهد أن مجتمعاتنا مع الأسف بعد «الصحوة» لم تتغير طبيعة العلاقات 
بين أفرادها عما قبل ولم يتغير سلوك الفرد إلا 4 الأمور المظهرية البحتة, 
حتى النظافة التي تتميز بالمطالبة باتباعها الشريعة الإسلامية لاتجدها ب 
الأحياء التي معظم سكانها من المتدينين. وهنا لا بد لي من الوضوح: الفقير 
لله لعله من أكثر من يؤمن بالطاقة الهائلة للتدين التي يمكن أن تصب أ 
خدمة المجتمع ولصالح العمل على نهضته وارتفاعه 4 سلم التحضر والقوة 
المادية والهيبة 4 العالم» على شرط أن يكون هذا التديق ساكرا نظ را وضلا 
ركفا النتطون الستوفن لاعن دين الأبنلاج الدى كفل عدا عدن 
القوي المتكاتف الفاعل المنتج, ولكن ما أراه مع الأسف لا يجعلني أتحدث 
فعلاً عن صحوة من المنظور الذي أهتم به؛ وهو منظور السلوك النهضوي 
القادر على الخروج بمجتمعنا من الهوة الحضارية العميقة التي يتردى فيها. 

لا بد من أن ندخل على الوعي الإسلامي السائد هذه الثنائية: سلوك 


انحطاطي- سلوك نهضوي على أنها هي التي تميز حقاً الصحوة من 


اللاصحوة؛ لأن الثنائيات السائدة إلى الآن التي يميزون بها هذه المسألة 
هي من نوع مظهري أو سياسي وما شابه من الأشكال «المفرطة» 2# الاهتمام 
بمستوى واحد من مستويات البنية الاجتماعية؛ فبعضهم يميز الصحوة 
بآنها امتلاء المساجد بالمصلين. وآخر يميزها بأنها كثرة المناصرين 
لاستلام «الأحزاب الإسلامية» للسلطة؛ وآخر يظن أن الصحوة تعني 
مناصرة تغيير المنظومة القانونية القائكمة المأخوذة من الغرب بمنظومة 
قانونية مستمدة من الشريعة؛ وعند كثيرين الصحوة تعني حصراً الإقرار 
بجزئيات «العقيدة الصحيحة» ونبذ «العقائد البدعية» وفقا لتعريفه الموغل 
ل ضيق الأفق وتضييق ما وسعه الله على عباده. بحيث يصح فيهم أن 
نشبههم بزعيم من زعماء المعتزلة هو «أبو موسى المردار» وكان يكرر أن 
من قال كذا فهو كافر ومن لم يقل كذا فهو كافر فقال له أحدهم: «أترى 
أن جنة عرضها السموات والأرض لا تتسع إلا لك ولثلاثة وافقوك الرأي0. 
إن ما يجمع كل هذه الثنائيات أنها فوقية تهتم بشيء يقف فوق الأساس 
الاجتماعي: وتتطيز عملي بآنها :متواكلة طهي الا تعلق التغيين بالنتلوك 
اليومي لكل فرد بكل تفاصيل حياته الاجتماعية؛ بل بتفيير ب مستوى فوقي 
ونتضل كن لعافم زليه أن ينيو قينا سارف القرد العادي إنه اه 
النهاية موقف انتظاري. 

ينتظر من لا يمارس السياسة المعجزة التي سيأتي بها الفاعل السياسي, 


وهذا الفاعل نفسه ينتظر من فعله أن يستطيع استلام السلطة لتغيير كل 
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شيء من فوقء ولا يهمه أن يدعو كل فرد إلى أن يغير نفسه وسلوكه اليومي 
حتى لولم تتغير السلطة! 

:- ماالبديل؟ 

الوعي الذي نرجوه لمجتمعنا ويجب أن نعمل على تحقيقه 2# رأيي هو 
الوعي النهضوي الممارس الذي وصفت بعض مككوناته؛ وحين استشهدت 
بمكارنكو قصدت أن يفهم القارئ أنني لا أؤمن بأن هذا الوعي الممارس 
يأتي فقط من المواعظ. بل من فعل جماعة نموذ جية ليس لها اسم ولا بنية 
تنظيمية ولا تقبل العمل السري والعصبويء بل تقرر أن تعمل مع المجتمع 
وفيه بلا تميز عنه لتحقيق نماذج نهضوية تغري بالتقليد والتوسع التدريجي 


لتشمل المجتمع كله. 


الفصل الثالث 
تفعيل فضائل الإسلام 


«الإسلام «( «والواقع الإسلامي» 
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وهو ذلك النظام الشامل العقدي التشريعي الموحى به والذي لا يدخله 
الياطل» وو»الواقع الإسلامي» وهو ببساطة ما فهمه المسلمون من الإسلام 
وطبقوه! 

«الواقع الإسلامي» له عنصران مكونان مترابطان كوجهي قطعة العملة 
الواحدة: 

-١‏ فقهم معين للإسلام 

كييق لهذا القهم !| يوط ركاء النتصع وف السطوك الاستتاقن: 

وكلا الجانبين؛ فهم الإسلام وتطبيقه؛ إذا أردنا وصف بنيته 2# علاقتها 
مع «الإسلام» بالذات يتألف من العناصر التالية: 

-١‏ جوانب مُفعّلة من الإسلام 

"- جوانب مهٌمّلة من الإسلام 

؟- جوانب مُدّخَلة على الإسلام! 
مع الإسلام أو من التطبيق العياني الملموس لذلك الفهم (على شكل بنية 
اجتماعية وسلوك اجتماعي) يزيد حجمها ليصل # حالته المثالية إلى أن 


يتطابق مع «الإسلام» كله! وينئقص بدرجات متفاوتة. والمكونان الآخران 
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يدلاننا على علة 4 المجتمع؛ إذ هناك مكونات أصيلة أهملت وأخرى دخيلة 
هي التي فعّلت ‏ الواقع الإسلامي. 

ولا أعني «بالمكونات المدخلة» كل فكرة أو سلوك جاءنا من عند غير 
المسلمين كما قد يتبادر إلى الذهنء إذ كثير من أفكار غير المسلمين 
وسلوكهم صائب. وفيه حكمة هو ضالة المؤمن ولريما لو نظرنا إليه ملياً 
اوأبنامة مقن علاطا معاد نميه اللسلفوك ا عقو مده ا 
تركوه متضير ا منهم! وإنما أعني «بالمكونات المدخلة للواقع الإسلامي» تلك 
المكوتات المتناقضة مع الإسلام روحا أو نصاء.وهي مكوتات ينضنها هما 
استورد بالفعل من غير المسلمين؛ ولكن بعضها الآخر هو من عمل أيدي 
المسلمين و»ابتكارهم الخاص»! 

وإذا تكلمنا عن القيم التي توجه السلوك الاجتماعي للفرد المسلم 
مستعملين مصطاحي «الفضائل» و»الرذائل» فإننا نقول إن الواقع الإسلامي 
يحوي «فضائل مفعّلة» و»فضائل مهمّلة» و»رذائل مدخّلة! 

صدمة الاستعمار واكتشاف المسلمين لبنية الإسلام عير المقارنة مع 
الآخر: 

كان الغزو الاستعماري الأوروبي بقوته المادية الهائلة صدمة لعل الله 
عز وجل أرادها بسابق علمه لتوقظ المسلمين وتنبههم إلى حقيقة وضعهم 
الحضاري المنهارء ولتفتح أعينهم بالتالي على ذلك الجانب المهمل من 


الأسلاء الذي شفلوا غزة:وعلى تلك العيوب الزتقلة التي ظنوها قرونا جزءا 
لجرا من الدين. 

حين تسير آلة معينة على ما يرام فقد لا يخطر لصاحبها أن يتفحص 
مكوناتها الداخلية» ووظائف كل مكون من تلك المكونات» وكيف تترابط هذه 
الوظائف لتخدم السير المنتظم للنظام بأكمله. 

الخلل ‏ عمل الآلة هو دافع إجباري لصاحب الآلة لكي يتفحصهاء 
ويرى من خلال بحثه عن الخلل كيف تعمل الآلة حقاًء وما هي مكوناتهاء وما 
هي وظيفة كل مكونء وليستنتج بالتالي عبرة عن الطريقة التي يجب عليه 
أن يستعملها لإبقاء الآلة تعمل: كيف يصون المكونات ويحافظ على قيامها 
بوظائفهاء وعلى توازنها بحيث لا يطفى واحد منها على الآخر ولا يزيد تواتر 
حركته على المطلوب ولا ينقص! باختصار كيف تكون الآلة «متوسطة» فلا 
إغراط ث4 عمل مكون من مكوناتها ولا تفريط! 

ومن الدوافع التي قد تدفع صاحب الآلة لتفحص مكونات آلته ووظائفها 
وطرق عملها رؤيته لآلة أخرى تقوم بالعمل نفسه بطريقة أفضل (أسرع أو 
أكثر فاعلية أو بطريقة تقلل من نفقات الآلة وتزيد من فوائدها إلى آخره) 
وكذلك الأمر كك اللغة الآم! 

نحن حين نستعمل لغتنا بصورة تلقائية فإننا لا نكتشف وجود قواعد 


بانية لهذه اللغة. قواعد صوتية ونحوية وصرفية إلى آخره. وفقط حين نجد 


55 


56 


أخننيا كع ف العلاء قحعفق اين كاردا بخدعة ما مي القواغه ال 
نظمت الأصل الصحيح (عبر تحليلنا لماهية الخطأ المرتكب نرى كيف يكون 
الوضع الصحيح: أي ما هي الطريقة التي انبنى بها هذا الوضع) . 

مثل اللغة ومثل الآلة يوضحان لنا السبب الذي جعل الصدمة الاستعمارية 
مفيدة للمسلمين لكي يلقوا نظرة على تكوين مجتمعهم» ومن ثم على تكوين 
نظرتهم لما كوّن هذا المجتمع وهو مفهومهم للإسلام: ومن ثم أخيراً ليجروا 
مقارنة بين الواقع الإسلامي والإسلام ويكتشفوا ما فقل من الإسلام وما 
أهمل منه وما أدخل عليه! 

هذه الأمة الع جعلها الله وفيظا لففتهن على الناس آزاد لها أن تكون 
مثل الآلة النموذجية واللغة الصحيحة: الآلة النموذجية هي التي بمجرد 
وجودها تشهد على غيرها من الآلات إن كانت صالحة أم فيها خلل: وكذلك 
اللغة الصحيحة هي التي تشهد على اللغات: ما صح منها وما انحرف عن 
الصواب! ولكننا حين انحططنا اضطررنا إلى قلب الآية فصارت الأمم 


الأخرى هى التى شهدت علينا بأننا انحططنا وأن بنانا الحضارية معتلة! 
تفعيل فضائل الإسلام: طموحان: عملي وشامل! 


لنقويل قصائل إشاكامتة نيول على رآشها "الفضاكن"القى فك متها 


عبابييا مماظد] يقوي كل جزء منه الجزء الآخر ولا يعارضه ويناقضه. 


بحيث يهدم واحد ما يبني الآخر كما هو حال المسلمين اليوم. إنها بيبساطة 
غريزة حفظ البقاء! 

وبودي أن أسجل بمرارة هنا أنه حتى هذه الغريزة التي يفترض بها أنها 
أقوى غريزة على الإطلاق وضعها الله الأحياء لم تفلح © ثني المسلمين عن 
الخوض 2 حروب داخلية فرقتهم أيدي سباً؛ واستهلكت قواهم ومواردهم, 
وأدخلت الغزاة الأجانب إلى عقر دارهم: بل إلى غرف نومهم! 

ثمة فضائل إسلامية يعرفها المسلم ولا ينكرها إن ذكرتها له ولكنها 
ببساطة فضائل مهملة غير مفعلة خذوا منها أمثلة: النظرة لمصاحة المجتمع 
ككل على أنها مصاحة للفرد أيضاً (راجعوا الحديث الشريف المشهور عن 
القوم الذين ركبوا سفينة فأراد من # الأسفل أن يخرقوهاء فإن تركوهم 
ونا وويدون غرك ا كديا وإن أخذوا على أيديهم نجوا جنميعا) 7) 
الفضيلة أهملت وحل محلها رذيلة تتمثل 4# الاهتمام الحصري بالمصلحة 
العوداية وعد اقلكية العاسة مكلذ أهزا "رامن ف (نادكه أن نضا درقة 
للمصلحة الخاصة: وبجميع الأحوال من غير الوارد بذل جهد # صيانته 
أو تطويره أو إيجاده! والفرد الذي «يغلط» وءيجرؤ» على الاعتراض على 
١‏ حدثنا أبونعيم: حدثنا زكرياء. قال: سمعت عامراً. يقول: سمعت النعمان بن بشير رضي الله عنهما. عن 
النبي صلى اللّه عليه وسلم قال: «مثل القائم على حدود اللّه والواقع فيهاء كمثل قوم استهموا على سفينة, 
فأصاب بعضهم أعلاها وبعضهم أسفلها ٠‏ فكان الذين # أسفلها إذا استقوا من الماء مروا على من فوقهم, 
فقالوا : لوأنا خرقنا ب نصيبنا خرقاً ولم نؤذ من فوقنا فإن يتركوهم وما أرادوا هلكوا جميعاً. وإن أخذوا 


على أيذيهة تجؤاء'ونجوا بجديعا» ؛ انظر: صحيح البخاري. كتاب الشركة؛ باب «هل يقرع 4# القسمة والاستهام 
فيه» حديث رقم: لض 
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السلوك المستهتر بالمصلحة العامة أو يحاول أن يقوم بسلوك إيجابي لصالح 
المجتمع ككل يوصف بأنه «بائع وطنيات» أو «حنبلي زيادة على اللزومم! 

و أسوا :1 اقانانواعكركا مير الها زوه المقفا قروو يله كان 
الإسلام منها بشدة ألا وهي رذيلة الحسد. فنحن إلا من رحم الله لا نرى ف 
نجاح أخينا وتفوقه وعمله الموفق نجاحاً للمجموع بل نرى فيه تهديداً لقيمتنا 
لايق بل زجنا تساتحضا أيهنا ,,وتذلف كرانا تخريا على التجام والتميق: 
ولا نتورع عن بذل أقصى الجهود 2# التغطية على حسنات المحسنين والتقليل 
من شأنها وتثبيط همم أصحابها! وهذا ينطبق على الأفراد كما ينطبق على 
الدول: فكثير من الدول الإسلامية تعد قوة جيرانها تهديداً؛ وبالمقابل من 
هذه الدول من لا تتورع بالفعل عن ابتزاز جيرانها إن أحست بقوة ماء 
غالباً ما تكون موهومة, وكثيراً ما يكون الجميع منساقين إلى فخ يقود إلى 
حرب داخلية أعدته لهم قوة خارجية وهم # غيهم سادرون! البديل عن 
هذه الرذيلة تقدمه فضيلة إسلامية كبرى مهملة: «المؤمن للمؤمن كالبنيان 
المرصوص يشد بعضه بعضاء «مثل المؤمنين ب توادهم وتراحمهم وتعاطفهم 
كمثل الجسد الواحد إذا اشتكى منه عضو تداعى له سائر الجسد بالسهر 
والحمى» والنصوص كثيرة معروفة..مهملة التطبيق! 

وي المقابل هناك تضخم لصفات ذاتية هي # الأصل فضائل ولكنها 
تحولت # التطبيق إلى رذائل محطمة للتماسك الاجتماعي؛ ومنها الشعور 


المفرط بالكرامة والاعتزاز بالذات ش غير موضعه: فنحن لا نقبل من أخينا 


زلة» ونحن مستعدون لشن حرب عليه لا تبقي ولا تذر عند أقل هفوة بل 
شبهة هفوة: وبالمقابل يختفي هذا الاعتزاز بالذات 4 علاقاتنا الخارجية: 
وحتى حين يجرب الحاكم أن يمارس هذا الاعتزاز بالذات مع الخارج يمنعه 
الانهيار الحضاري الذي قاد إلى انهيار موازين القوى لصالح الآخرين من 
الاستمرار بهذا الأعقران رضوة يمميكتاو أوامكرها توضع كليل يواد القارقة 
ويرى أمثلته واضحة للعيان. 

ومن الفضائل العملية للإسلام التي لها دور حاسم # الحضارة المادية 
الصناعية القائمة إتقان العمل والاهتمام بالوقت. ترى المسلم لا يؤدي عمله 
إن أداه إلا تاق ينطبق عليه القول الشعبي «رفع العتب». 

وترانا كأن لنا مع الوقت ثأراً فنحن نريد أن «نقتله» لا أن نستثمره بقدر 
مااتستطيم: 

ومن هذه الفضائل الاقتصادية للإسلام فضيلة ترشيد الاستهلاك 
وعدم الإسراف. لعله لم توجد أمة 4# التاريخ بددت مواردها باستهتار 
إجرامي مثل أمة المسلمين! وهذا بالذات ف وضع هي تحتاج فيه إلى كل 
قرش لتقوم بنهضة مادية صناعية يتوقف عليها وجودها بالذات وليس أي 
شيء آخر! 

فالطموح العملي لتفعيل فضائل حضارية كش الإسلام ناتج ببساطة عن 
ضرورة البقاء. نحن هنا لسنا إزاء طموح للوصول إلى المثال الأعلى الذي 
هو التطابق التام لواقعنا الإسلامي مع «الإسلام». أي الإسلام الكامل 
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النموذجيء بل نحن إزاء طموح بسيط «متواضع» لتفعيل فضائل إسلامية 
من شأن تفعيلها أن يساعدنا على البقاء على قيد الحياة مسجلين 2 عداد 
الأمم التي لم تنقر 

وأما الطموح الأشمل للتطابق مع الإسلام فهو أبعد مدىء وهو الهدف 
البعيد للمسلم الصادق الإيمان؛ ولكنني د أراه ممكن الإنجاز 3 
الوقت القريب المنظور وأتمنى أن أكون مخطتا. ولي أمل أن يقودنا الإصلاح 
العملي إلى تقريبنا من ذلك الهدف الأشمل والأبعد. والإصلاح العملي على 
كل حال هو شرط لا بد منه على كل حال للوصول إلى ذلك الهدف إذ هوكما 
كلت قوط تلتفائ :مجرت لبها هزى فين اليا دا 

متى نقول عن فضيلة ما إنها انتقلت من وضع «الفضيلة المهملة) إلى 
وضع «الفضيلة المفعلة,؟ 

قال عز وجل: لي أيه الَذينَ آمَنُوا لم تقُونُونَ ما لا تعَلُونَ بر مَغتاً عند 
لله أن د نولو االذة لتملوة 014 وه م قاف دمت إسراكيل !كود 
ا ا تتنُونَ الكتّابٌ 5 َعُقلونَ 26 

الفضائل المهملة لا ينكر فضلها المسلم ولكنه لا يطبقهاء فهومثل الطالب 
الكسول الذي يقر بفائدة الدراسة وأهميتها لمستقبله ولكنه لا يدرسء ولا 
يقضي وقته 4 هذا المفيد الذي يقر به بل يضيعه ويهدره 2 غير المفيد. 


-١‏ سورة الصف» الآية ع 


؟- سورية البقرة: الآية 4غ 


لا يخفى هنا على الناظر أننا إزاء فضيلة مفتقدة للدافع النفسي القوي 
الذي يستطيع السيطرة على صاحبه بحيث يقوده إلى السلوك المطلوب, 
وي المقابل الدوافع النفسية المحركة للسلوك أي الدوافع النفسية القوية 
المتحكمة بالفرد هي تلك التي تقوده إلى السلوك الآخر فالرذيلة البديلة 
والحال هذه هي «المفعلة». وليس الفضيلة المطلوبة المقر بفضلها! 

وتفعيل الفضيلة يعني ربطها بدافع نفسي قوي وانظر قول الشاعر: 

وما كنت ممن يدعي الحب قلبه ويحتج ث ترك الزيارة بالشغل! 

فلو كانت فضيلة الحب عنده حقاً فاعلة لدفعه هذا الدافع القوي إلى 
أن يجد الوقت للزيارة! وكونه اعتل بالشغل فهو دليل على أن ادعاءه للحب 
باطل؛ أو أن الحب عنده على أحسن تقدير فضيلة مهملة لا قوة نفسية لها! 
فمن أين يأتي هذا الدافع القوي الذي يفغل الفضائل؟ 

نعم بلا شك هناك من الناس المختارين من حباه الله بقوة الإرادة وعلو 
الهمة والمقدرة على جهاد النفس بحيث ينفذ بالفعل قناعاته ويسير وفقها 
لا وفق أهوائه. وهذه صفة موجودة 4 نخبة من البشر لا ينقطع وجودها 
داء وإنك لتراها حتى عند غير المسلمين # أمثلة من المجاهدين لأنفسهم 
المناضلين ي سبيل قناعاتهم حتى لو تعارض تنفيذ هذه القناعات مع دوافع 
الراحة ومقتضيات الأهواء! وهم 4# اعتقادي ينطلقون من منبع فطري عميق 


يرفع الإنسان إلى مرتبة علوية هي فوق الاهتمامات المادية البهيمية ركبه 
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الله ب الفردء وهو نوع من الدافع الديني الفطري الذي يحتاج إلى هداية 
خارجية ليأخذ شكله الصحيح (رأيناه 4 أمثلة زهد غاندي ومجاهدته 
لنفسه ورأيناه # أمثلة بطولية مثل بطولة راشيل كوري التي ماتت ولم 
يتزحزح تصميمها على مواجهة بلدوزر المستوطئنين الصهاينة) 

ولكننا حين نريد لمجتمع بكامله أن يتوجه بهذا التوجه النهضوي فإن 
علينا أن نلتمس وسائل اجتماعية قادرة على تفعيل جماعي للفضائل مستند 
إلى الاك اجتماعية ولس إلى ميل خردى لا يخص إلا أغزاد] متتحبيق: 
يجب أن نتوصل إلى وضع يحس فيه الفرد أنه هو بالذات مسؤول عن المجتمع 
لا يستطيع أن يتخلى عن مسؤوليته وإلا وقعت الكارثة! لن يفلح مجتمع 
اعتقاد كل فرد فيه 4 نفسه أنه لا قيمة له وأن القافلة سائرة به وبدونه! هذا 
التوتر الكبير # الإرادة والقوة الداخلية قد ينتج حين يجتاح المجتمع شعور 
بخطر داهم.: ولكنه يمكن أن يوجد حين تكون البنية السياسية الاجتماعية 
من النوع الذي يفرض على الأفراد مبداً المسؤولية ويعطيهم 2# المقابل حرية 
القرار. والشعور بالتالي أن الوضع الكلي متعلق بفعلهم الفردي. على أن 
العامل الأول الذي على أساسه يبنى العمل النهضوي المطلوب هو بلا شك 
قرارواع مجمع عليه اماس ادف 

على المجتمع أن يحدد هدف النهضة والسلوك المطلوب من الفرد 
تفيقه والدى ديقو بإشاع الحم بالهدف موقن ننه الاجشماع 


المضطردة جزء رائد من أفراد المجتمع. هو الجزء الذي امتلك الوعي 


المطلوب والذي يستطيع أن يقوم بتقديم المثال والمعيار للفعل. بحيث يتحول 
الفعل إلى عادة ويتحول خرقه إلى سلوك مستهجن يتولى المجتمع تصحيحه. 
العادة هي بحد ذاتها دافع نفسي قاهر! وأنت حين تكون # المجتمع عادة 
توضوية فك ناف صنت للميتضيع أن سير طقاقيا وفق السسلوف المطلوب وهذا 
ما نراه ‏ الغرب 4# أمثلة بسيطة قد تعد 4 بعض مجتمعاتنا معجزة نحن 
غير قادرين على الوصول إليها مثل الوقوف بالدور # صف مثلاً! فالسلوك 
غير المتطابق مع هذه العادة الحضارية يصححه المجتمع نفسه وليس قوة 


خارجية كالشرطة مكلاً! 


ولاشك أن الإيمان والدافع إلى نيل رضى اللّه والثواب الأخروي والخوف 
من العقاب دافع عظيم» ولكنه دافع يحتاج إلى تحديد للهدف وإلا ضل 
السمي حتى لواحيب التانن أتهم يحستون صشباًا الايمان 'مطلوب ولكن 
ون مكالوج الرفن باصدف: الحضاره: أيضاهوانظق إن فق إلى كال 
النزعة التصوفية الانعزالية التي قادت 4 عصور الانحطاط إلى تدهور 
تهات ريو تعد كا هذ اوقد نا ولخد كا فرغل اسايق عامل مدر جنة 
نبي الإسلام عليه الصلاة والسلام حين قال: «لا رهبانية ث الإسلام0. 
نحن بحاجة إلى التدين الصحيح الذي يكمن 4# أساسه الوعي الحضاري 
الإسلاميء وإنه لمما يملا النفس حسرة أن ترى هذا العامل الثمين الذي هو 
انتشار التدين # مجتمعنا يتبدد 2# أشكال خاطئة؛ منها الشكلية والاهتمام 


بالصغائرء وفقدان فقه الأولويات: والغفلة عن مقاصد الشريعة؛ واستعمال 
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لديف أحيانا وير الت الالخوتا عي والتناس الانفان وفويف الأعيل 
دافع للتوحد والتماسك!. يقول مالك بن نبي 2 كتابه «بين الرشاد والتي»: 
«إن المجتمع الإسلامي يعاني منذ القرون الأكيرة تور اافوشبيية أزمة كياد 
فقدت أسباب التوتر والطموح. والعلاج لحالة كهذه. يقتضي أيديولوجية 
تعطي التوتر الضروري لمجتمع يقوم بإنجاز مهمات كبرىء لأنها تخلق الفرد 
التواة يارس شكس لمر كانه انلق دقن عه ام رار 

وأقول: هذه « الأيديولوجية» هي ما أسميه «الوعي النهضوي المجمع 
عليه» وهي أساس عملية تحويل الفرد الذي سماه مالك رحمه اللّه «الفرد 
المائع» إلى «فرد تواق» هو صانع النهضة المنشودةء وهذا الفرد التواق ما 
هو إلا الفرد الذي فكّل فضائل الإسلام المهملة وأزال من نفسه وسلوكه 


رذائل الواقع الإسلامي المدخلة! 


الفصل الراببع 


نحو وعي جديد 
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:» «الوعي الانحطاطي », «الوعي النهضوي», «الوعي المناسب‎ -١ 


هذا المقال يتكلم عن «وعي جديد» ويدعو إليه؛ نوع جديد من الوعي 
يعتقد الكاتب أنه يجب أن يكون عند شعبنا ( أكثريته على الأقل) ؛ وتنتج 
هذه المطالبة عن اعتقاد الكاتب أن الوعي السائد عندنا الآن «غير مناسب» 
للنهمة المطروحة على عاق مهتا إنزاميا : وهي هئيه التيضة الشاملة 
تحتل جوافب- الحياة العيدة يحل مجضعتا قابلا المتاهسة والتجدى 
والفوز # الكفاح من أجل الوجود (لأن ما نواجهه الآن هو أن نكون أو لا 
نكون) . 

وأقترح استعمال تعبيري «مناسب» و« غير مناسب» كبديلين عن تعابير 
من نوع «وصحيح» ور خطأ». ذلك أن المهمة المطروحة على المجتمع هي التي 
تحدد نوع « الوعي المناسب» لهاء ولوكانت المهمة مختلفة لجاز أن نقبل بوعي 
آخر يلائمها. سأضرب مثلاً على الوعي الذي هو ليس بالخطأً المطلق ولكنه 
غير مناسب لمرحلة تستلزم التركيز على عناصر القوة المادية 2 المجتمع 
ما أتى به الغزالي رحمه الله ب تلك المرحلة من حياته التي أغرق فيها 
ل الزهد (وبالغ!): لقد كان الوعي الذي دعا إليه «أبو حامد» # المرحلة 
الثانية من حياته وعي مجتمع منصرف عن الإنتاج المادي والعلم الطبيعي 
( باختصار: عن الدنيا!) إلى الانشغال بيوم المعاد؛ وإنه لعمري لشغل شاغل 


لا يجوز للمرء أن ينصرف عنهء لكنه ليس بالشغل الذي نكتفي بالتركيز 
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عليه مجتمع يهدده بوش وأولمرت وأسلافهما وخلفاؤهما وحلفاؤهما 
بالاندثار. هذا الوعي لا يوصف # رأيي بأنه «خطأ» بل بأنه « غير مناسب» 
للهدف المطلوبء وانظر مثلاً رسالته «أيها الولد» حيث ينهى الولد عن أنواع 
من العلم غين لقن تلاحرةا وين العاري عرض متصتلد لتوجهات أبي 
حامد تلك # كتاب ابن الجوزي « تلبيس إبليس». و4 هذا الكتاب يقدم ابن 
الجوزي مثالا لتصد فقهي لهذا النموذج (ومنهج ابن الجوزي قد يسميه 
بعضهم «المعقول الديني» 2# مقابل أشكال أخرى من الوعي الديني تتسم 
بالعداء للعقل. وهذا النوع من المعقول هوك اعتقادي الأقرب لمستلزمات 
الوعي المناسب الآن). وثمة من يربط النجاح الكارثي للغزو المغولي 
والصليبي 4# عقوده الأولى بهذا النموذج من الوعي الاجتماعي المستقيل 
من الفاعلية الدنيوية الذي نظر له الغزالي: وأصحاب هذا الرأي يقولون 
إن الغزاة ما كانوا ليحققوا ما حققوه لو كان يسود # المجتمع نوع آخر من 
الوعي. 

«الوعي المناسب» هو خيار من خيارات عديدة وليس حتمية تاريخية 
أو منطقية؛ بل قد يختار المجتمع خيارات أخرى لمواجهة التحديات الملحة 
أمامه؛ وخذوا مثلاً خيار الهجرة الجماعية (على طريقة ناطورة المفاتيح 
الفيروزية) أو خيار توثين القنبلة والبندقية حتى درجة الانتحار بدون 
تكتيك ولا استراتيجية واضحين: وكلا الخيارين تحؤلا إلى واقع ولم يبقيا ب 


العراق. وأخشى أن بعض سماته وجدت 3# الانتفاضة الفلسطينية الثانية, 
التي هي نقيض من جوانب كثيرة للأولى (والنقد الواجب للوعي الذي 
صاغ هذه الانتفاضة وتطور معها لا يعني بحال عدم إجلال آيات البطولة 
اللامتناهية التي سطرها الشعب الفلسطيني فيهاء ولكن هذه البطولة هي 
ما يجب أن يدفعنا إلى السؤال عن النتائج المختلفة التي كانت البطولة 
لوو وا دعن اتعيد ميقا ) لمكت من امو ادم امو 
الانتحاري للبنان وغيره. وأما خيار الهجرة الجماعية فيوجد 4 جميع 
بلادنا الفقيرة» ولا يحول بين الناس وبينه إلا اعتبارات عملية:؛ وإلا فكثرة 
كاثرة من المواطنين تنام وتصحو على حلم الهجرة؛ والموت المأساوي لركاب 
قوارب الهجرة غير القانونية ش المتوسط تعبير عن هذا الخيار الذي لم 
يترك مركب البنية الاجتماعية الطبقية مع الوعي الاجتماعي غير المناسب 


غيره لهؤلاء الباكسين. 


على أن الخيار الأكثر شيوعا والمؤهل للاستمرار ما لم تنبر طليعة واعية 
من الناس لتغييره هو خيار الركود والاستمرار # الوضع القائم الذي أصفه 
بأنه «وضع انحطاطي».؛ لأنه الوضع الذي ينتج ويعيد إنتاج حالة الهزيمة 


الحضارية الشاملة أمام التحدي الكبير الذي يواجهنا به العالم القوي. 
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ا «السلوك النهضوي» و«السلوك الانحطاطي » 


أنطلق # تحديد « الوعي المناسب» من « تعريف مناسب» لحالة النهضة 
المستهدفة من بث هذا الوعي المناسب, و« التعريف المناسب» هو تعريف مفيد 
(للفاعل النهضوي لأنه يساعده على تحديد هدف فعله) . صحيح (بمعنى 
أننا لا نستطيع أن نقول عنه إنه خطأ. وصحته محددة 4# إطار معيّن ) : على 
أنه غير مستوف لكل جوانب الظاهرة التي يراد تفسيرهاء فهو مناسب 
غمليا دون أن يكون هوه كل خوافي الظاهرة نطريا. إن من الصحيح 
أن نقول إن إهمال الإنسان لصحته يسبب له المرض وعنايته بها تسبب له 
القفاء أوعدح اتوك اتلد وغل هذا الأسادن يحول أن يت قن م يدول 
التوعية الصحية « التعريف المناسب» التالي للصحة: إن الصحة هي حالة 
الفرد الذي يهتم بصحته ويسلك سلوكاً صحياًء وإن يكن هذا « التعريف 
المناسب» إذا تبناه الفاعلون 4 مجال نشر التوعية الصحية؛ وهو مفيد 
لهم كما يرى القارئ؛ لا يستغرق الأسباب كلها التي تفسر ظاهرتي المرض 
والصحة. 

ومن هنا يأتي الاقتراح التالي لتعريف مناسب للمجتمع الناهض: 
«المجتمع الناهض هو المجتمع الذي سلوك أفراده نهضوي»: والسلوك 
النهضوي لأفراد المجتمع هو « تفسير مناسب» لحالة النهضة الاجتماعية, 
إن تفسير أي حالة اجتماعية كانت بأنها ثمرة سلوك اجتماعي معين هو 


«تفسير مناسب» لمن يريد أن يشتغل على صعيد تعديل السلوك الاجتماعي. 


ولو أنه تفسير لا يستغرق كل جوانب الظاهرة التي يراد تفسيرها. وإن 
صا ذونا متقلة على أن المجتمع الغربي الحالي هو نموذج « المجتمع الناهض» 
الذي يجب أن نحول مجتمعنا على أساسه: فإن « التفسير المناسب» هنا هو 
التالي: إن المجتمع الغربي هو على ما هو عليه لآن سلوك أفراده هو على 
ما هو عليه!: أي أن مجتمعنا بالمقابل هو « مجتمع 4# حالة انحطاط» لأن 
سلوك أفراده الاجتماعي هوك الحالة التي نراها وهذا النوع من السلوك 
هو« السلوك الانحطاطي»؛ ويكون « السلوك المناسب» إن قبلنا بهذا الخيار 
هو سلوك أبناء المجتمع الغربي الذي يجب أن نقتدي به ونغير سلوكنا 
عضي نيطلا نضا له 

والمثال السابق هو للإيضاح فقطء وإلا فأنا ضد الفكرة التي تزعم أن 
التطابق مع السلوك الاجتماعي الغربي 2 كل مكوناته هو المطلوب للتحول 
إلى «سلوك مناسب» لهدف النهضة المنشودة؛ وإن كنت أعتقد بالفعل أن 
بعض سمات السلوك الغربي يجب تبنيها كمكونات للسلوك المناسب. أي 
التبودتجن المتدرىالليضة؟ ومن هذه الكوكات نفلا هنا آزاه 4 ميلوك 
الألان الذين يستضيفونني الآنء من تواضع؛ وقلة ميل «للمنفخة» بتعبيرنا 
الشامي؛ وصدق. وموضوعية 2# تقييم الذات والآخرين من أبناء مجتمعهم, 
علاوة على الحساب الدقيق للوقت والمال وعدم تبديدهماء والحرص على 
أداء العمل بأكبر إتقان ممكن وعدم الاكتفاء بأدائه كيفما اتفق» واحترام 


القانوة نوا للعرهن عي" اتحباتحة العامة :وال الخري )كلها كاين 
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أمثال ياسين الحافظ الذين يضفون على الحالة الغربية صفة التفوق المطلق 
(إنها ‏ أعلى سلم التطور وفق القانون الذي تؤمن بحتميته وإلزاميته التي 
لا يمكن التملص منها النظرة التاريخانية التي أيدها بحماس متعصب 
العروي والحافظ بمقابل الدونية المطلقة للأنماط الحضارية الأخرى 
الموصومة بالتقليدية) يجب عدم نسيان الخسارة # جوانب أخرى مهمة 
للإنسان عندما يتبنى المجتمع هذه الأنماط من السلوك ويترك الأنماط 
العالية: ولبنك ا هنا "مدي من مقن هدو الفكوة الع يد العارنة عرض 


قا ليا عند كتاب ما أسميته 4 أماكن أخرى « التيار التأصيلي». 


لا يستوعب هذا التفسير الظاهرة كما قلت. فمن غير الصحيح بشكل 
مطلق القول إن السلوك الانحطاطي هو سبب انحطاط المجتمع فالأسباب 
متنوعة كثيرة كما هومعلوم. لا يصح مثلاً بصورة مطلقة وضع المسؤولية على 
سلوك الفلسطينيين أو اللبنانيين وحدهم 2# الحالة الاجتماعية الانحطاطية 
التي هي ظاهرة التذابح الداخلي (لم تتذابح فتح مع حماس فقط بل وصل 
الأمر إلى درجة سقوط قتلى # الصراع بين شباب من تنظيمي حماس 
والجهاد) الظاهرة التي تجعلهم 2 حالة تدمير ذاتيء. فثمة ظروف كثيرة 
أوصلت المجتمع المعني إلى هذه الحالة وهذا معروفء غير أن «المناسب» 
للفاعل النهضوي أن يحاول بكل الطرق الممكنة إقناع مجتمعه بأن سلوكه 
يقوده إلى :ما ملو عليه وتفيين سلوكه: متيقين حالتة الاجتماعية وهذ ا أيضا 
صحيح. والغرض هو تعديل هذا السلوك ببث الشعور بالتقصير عند من 


يسلكه وهو شعور سيدفعه ش حال توفر طليعة تقدم القدوة:» عبر التزامها 


بسلوك معاكس للسلوك الانحطاطي السائدء إلى السير 4 طريق هذا 
السلوك الجديد المناسب لهدف النهضة الذي أدعوه « السلوك النهضوي», 
و«التعريف المناسب للسلوك المناسب» له ميزة على النظرة التفسيرية 
المحايدة بأنه تعريف يدفع إلى العمل التغييري ويخاطب روح المسؤولية ب 
أفراد المجتمع المعني ب حين تكتفي التفسيرات الموضوعية (أو الوضعية) 
بالحياد؛ بل قد تعزز من طرف خفي النزعة القدرية ونزعة التواكل أو تبرير 
التقصير # المبادرة» أو هي تسد طريق الوعي أمام إمكانيات نهوض روح 
المبادرة الاجتماعية. 


«الوعي النهضوي» حين ندعو إليه ندعو ضمناً إلى التغيير» للوصول إلى 
أهداف أعتقد عتقد أن العرب يتفقون 3 غالبيتهم الساحقة حقة عليها. وان يكن شكل 
هذه الأهداف الخارجي واللغة التي تصاغ بها تجعلهم يعتقدون أنهم مختلفون 
أومتناقضونفيها ( أهداف اليسار النزيه والإسلامانيين والقوميين المخلصين 
بتلاوينهم هي واحدة# أعماقها . وهذا ما ينتبه إليه المرتدون عن هذه الأهداف 
أكثر من انتباه الذين لا يزالون يحملونهاء وانظر إن أردت التأكد من ذلك إلى 
هجوم من يسمون خطأ « اللبراليين الجدد» على القومية والإسلامانية بلا 
تفريق ووصفهم لخطابهما بأنه «خشبي» إلى آخره..) (!) 
شرل و اتسيف موف ا لتلك المجموعة من الكتاب والمثقفين عندنا التي تؤيد التدخل الغربي 
العسكري لفرض «الديمقراطية»» وتناصب العداء للأفكار الوحدوية والاشتراكية وأفكار المقاومة للاحتلال» 
الصهيوني خصوصاء التي كانت سائدة # مرحلة ما قبل «النظام العالمي الجديد». والوصف خطأء لأن 


«اللبرالي الجديد» لا يكون إلا ابن المركز المهيمن: أما ب الأطراف التابعة فلا يمكن أن يكون ابن المجتمعات 
المهيمن عليها «لبرالياً جديداً» كما لا يكون خادم الملك 00 إذ «الملكي» هو الملك نفسه والشريحة الحاكمة 
التي يعبر الملك عن مصالحها وعقليتها ويرتيط بها. أما خادم الملك فهو خادم فحسب والكتاب المذكورون 
هم أتباع محليون للبراليين الجدد فقط والعربي لا يكون «لبراليا جديدا» تماما كما أن ابن المستعمرات لا يكون 
«استعمازياء وكل ما يستطيعة فوآن يكون نصيرا محليا للاستعمان: 
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علق آن للوفى الطبوري عتدنا تازيكا أحدمن المفيد اسعراض متخطات 
مهمة فيه؛ وهذا التاريخ يجب أن لا ننظر 4# رأيي إليه. حتى لو انتقدنا 
الأخطاء التي وقعت فيه؛ على أنه «تاريخ للضلال» وكفى!؛ بل هو تاريخ 
لتجربة المجتمع الذي فرضت عليه مهمة التغيير فحاول أن يستجيب لها بما 
يتناسب مع الظروف الملموسة ومع المخزون الذي عنده من الخبرة: والنقد 
يهدف إلى الوصول إلى « الوعي المناسب» لمجتمعنا الآن. 


-2-١‏ مفهومان للوعي الثوري: المفهوم اللينيني ومفهوم حرب التحرير 


الشعبية. 


لنصل إلى فهم إجمالي للطرح عن «وعي جديد » (هو« الوعي المناسب» 
الذي أراه 4 حالنا وزماننا) من المفيد © اعتقادي عرض مجمل لتاريخ 


هذا الوعي اتخن شكل « الوعي السياسي». وهو ذلك النوع من الوعي 
الذي يركز على المكون المتعلق بالسلطة 4 علاقات المجتمع معها ومع القوى 
الخارجية ذات التأثير المهم» ويعتقد أن الفعل # هذا المستوى هو وحده 
المهم؛ مع إغفال مكوّنات التركيبة الاجتماعية الأخرى انطلاقاً من رؤية 
تقول إن المستوى السياسي هو وحده المستوى الذي يقرر 4 ثباته وتغيره ثبات 


وتغير المكوؤنات الأخرى. إن هذا «الوعي السياسي» كان 2# العصر الحديث 


متأخراً بصورة كبيرة بما يجري 2# العالم؛ لذلك من الضروري التطرق إلى 
بعض الاتجاهات الفكرية العالمية المتجاوزة لحدود الوطن العربي. ومن 
أهم هذه الاتجاهات الاتجاه الماركسي. الأفكار الماركسية سارع شيوعيون 
و»تقدميون» آخرون إلى التبرؤٌ منها ونسيان التاريخ الذي كان لهم معها 
بمجرد سقوط الاتحاد السوفيتي و« المنظومة الاشتراكية». ولكننا إن أردنا 
دراسة تاريخ الوعي التغييري العربي الحديث يجب أن نتذكرها مرة أخرى. 
إن نكران الماضي 4# العلاقات الشخصية يدل على عدم الوفاء؛ أما التنكر 
للماضي وتناسيه 2# السياسة والفكر فيدل على واحد من أمرين أحلاهما 
مر (وواحد منهما على الأقل موجود بالفعل عند المعنيين المذكورين 2 هذه 
الفقرة): إما سطحية التفكير التي جعلت من السهل نب الأفكار التي كان 
من المفترض أنها قناعات علمية راسخة قائمة على براهين (وعلى هذا تكون 
الادعاءات الفكرية والنظرية العريضة القديمة كاذبة؛ فهي لم تنطلق إذن 
من معرفة نظرية كافية) وإما الانتهازية التي تجعل المرء يبدل موقفه مع 
تغير اتجاهات القوة # العالم. بالتضاد مع ذلك أرى من المهم هنا التذكير 
بهذا المكون الهام من مكونات الوعي التغييري العربي 2# القرن العشرين. 
اهتم الماركسيون بموضوع «الوعي» أكثر من غيرهم من التيارات الفكرية 
- السياسية؛ وقد اهتم ماركس 4# مطلع حياته بنقد الوعي الذي حملته 


جملة من المثقفين الألمان عن الواقع الألماني: وهو وفقا لرأيه وعي زائف. 
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وسجل هذا النقد 4 مجلد ضحم ألفه بالاشتراك مع إنجلز ونشر بعد وفاته 
اسمه «الأيديولوجيا الألمانية»؛ و« الأيديولوجيا» كانت تعني 2 ذلك المؤلف 
رؤية زائفة للواقع؛ ويمكن أن نرى بالتالي أن ما يناقضها سيكون رؤية اسمها 
مكلاً «الوعي المطابق للواقة»: ولم يستخدم ماركس غينا أعلم مفهوماً كهذا. 

والوعي عنده هو انعكاس للواقع الاجتماعيء ومن غير الوارد أن تستطيع 
طبقة الخروج من الظروف الموضوعية التي تحدد نوع وعيهاء والاستنتاج 
المنطقي من ذلك أنه من غير المجدي البحث عن «وعي موضوعي» للواقع: 
وإن أكد الماركسيون لاحقاً أن الوعي الموضوعي هو وعي الطبقات 4 مرحلة 
الصعود حيث يكون من مصلحتها كشف الواقع بكل تناقضاته: وهذا بعكس 
الحال 4# مرحلة الهبوط حيث تجاهد الطبقة المالكة لتمويه الواقع وتشويه 
الوعي به وهي 2 تلك المرحلة خصوصاً تهتم بتشويه وعي الطبقات التي 
تستغلها والتي تتناقض مصالحها الموضوعية مع هذا الواقع. 

الماركسيون قالوا إن التغيير ليس عمل مجموعة صغيرة من البشر بل 
هو عمل طبقة كاملة هي طبقة العمال؛ أما التيارات الاشتراكية الأخرى 
فكانت لا تستبعد إمكانية الوصول إلى السلطة عبر مؤامرة ناجحة لمجموعة 
محدودة منظمة (وهو التفكير الذي اعتادوا # فرنسا أن يسموه «البلانكية» 
نسبة للثوري أوغست بلانكي) . 

كيف يكون التغيير بذ الرؤية الماركسية الأكثر شيوعاً؟ هذه الطبقة تثور 


وتستلم السلطة وتصادر وسائل الإنتاج؛ ولكي تثور يلزمها أن تكون واعية 


بضرورة «الثورة الاشتراكية» (هذا التعبير متضمن معناه عند ماركس لكنه 


نشأ بشكله هذا عند الروس) . 


ومن هذه النقطة يدخل الماركسيون 4 بحث مسألة «الوعي الطبقي»: إن 
العامل» الذي مصالح طبقته الجذرية يناسبها الوعي الاشتراكي»: قد يكون 


وعيك مع ذلك وو ا «عمالياء! 


وطرح السؤال: من الذي يجلب الوعي إلى العامل؟ هل يكتسبه تلقائياً 
من ظروف حياته؟ 

لينين 2# كتابه الشهير «ما العمل»- "١١407‏ يؤيد الرأي القائل إن العامل 
لوحده لا يمكن أن يصل إلى «الوعي الاشتراكي- الديمقراطي» (هذا التعبير 
كان يعني # تلك المرحلة ما دعي لاحقاً «الوعي الاشتراكي» أو»الشيوعي» 
ولهذا التغيير ‏ المصطلح سبب يتعلق بتطور الحركة الاشتراكية الأوروبية 
وانقساماتها بعد الحرب العالمية الأولى): ما يستطيع العامل الوصول إليه 
لوحده هو«الوعي التريديونيوني» («التريديونيونات» هي الاتحادات النقابية 
الإنجليزية): أي الوعي بضرورة تنظيم الجهود لرفع الأجور وتحسين 
شروط العمل وما شابه. أما الوعي الاشتراكي ( 2 رأي يؤيده لينين وليس 
هو أول من قاله وقد خالفه 4 هذا الرأي اشتراكيون آخرون) فيجلبه إلى 
«البروليتاريا»» أي طبقة العمال؛ مثقفون هم من حيث الانتماء الطبقي 
الأصلي منتمون للطبقة البرجوازية من نوع ماركس وإنجلز. 
ابس ل بن إلى ترجمة «ما العمل» العربية الإلكترونية الموجودة بذ مواقع إنترنيت يسارية 


مثل موقع «الحوار المتمدن»: وليس من السهل كما هو معلوم الآن العثور ك# المكتبات على النسخة الورقية التي 
طبعتها «دار التقدم» السوفييتية 4 موسكو. 


77 


76 


ما هو مضمون الوعي الطبقي المطلوب؟ إنه عند ليئين الوعي بضرورة 
التغيير الاشتراكي للمجتمع, وهذا يتضمن الوعي بالتناقض المحتوم بين 
مصالح العمال والنظام الاجتماعي البرجوازي» وعدم جدوى الترفيع 


وهو يخ كتاب «ما العمل» يرى أن الوعي البروليتاري الصحيح لا يتضمن 
انعزال العمال عن المجتمع بل يتضمن وعيهم لكل ما يدور قطاعات 
المجتمع ولطبيعة الحركة الفكرية والسياسية لمختلف الطبقات2 ويرى 
أن تتدخل البروليتاريا لقيادة هذه الحركة الاجتماعية الشاملة ب طريق 
إسقاط الحكم القيصري المطلق. 

وهو # هذا الكتاب خصم لاتجاهين ثوريين كانا موجودين 4 صفوف 
الااشتراكيين الروسن وقت” تاليف القكاب يزاهما متكاملين منطقيا: اتقاه 
تسميه الترجمة العربية «الاقتصادية» يرى إن الوعي العمالي يأتي عبر 
النضال الاقتصادي وحده 4# سبيل مطالب اقتصادية ملموسة: واتجاه 
ثان هو الاتجاه الإرهابي الذي يراهن على حفنة من المناضلين 4 تهييج 
العجاشنوفن ناعنك 

وتلخيصاً أقول: إن المفهوم الماركسي للوعي المطلوب كما يتجلى عند 
لينين هو أنه وعي سياسي الطابع مضمونه السعي لاستلام السلطة عبر 


عمل جماهيري واسع تقوم به جماهير كبيرة من الطبقة العاملة عندها 


فكرة شاملة عن المجتمع وشرائحه وتكونت عندها مقدرة تستند للرؤية 
الماركسية النظرية على فهم توضّع الطبقات والشرائح الاجتماعية الأخرى 
ضمن مجمل البناء الاجتماعي وميولها وحركتها. 

والإنجاز الذي جاء به لينين كان تأكيده على أن التغيير هو عمل للأكثرية 
متكرن بودن محعد د غليين التقيير عيئلاً تخيوياً. ولا هو همل يأتيبالمضاذقة 
4 انفجار عفوي للثورة. 

مفهوم الوعي هذا يتضمن على كل حال مبدأ أنه يستحيل أن يتغير 
المجتمع التفيير المطلوب من دون تغيير السلطة السياسية؛ وهو مفهوم معاد 
لكل دعوة لتغيير النظام الاجتماعي عن طريق الإصلاحات التدريجية. 

الحركة السياسية العربية بأجنحتها «التقدمية» كلها تأثرت بهذا 
المفهوم اللينيني عن الوعي الاشتراكي, وهي بوجه عام إما ظلت عند حدود 
موقف لينين هذا أو ضيقته؛ فمنها من شدد على أن التغيير غير ممكن 
بدون وعي الأغلبية بأهميته وقيامها به بدون وصاية لنخبة صغيرة تتولى 
التغيير بالنيابة عنهاء ومنها من تراجع عن هذا الموقف لصالح موقف 
يؤمن بمقدرة الأقلية على التغيير عن طريق مؤامرة متقنة للاستيلاء على 
السلطة. وقد كانت تجارب الانقلاب العسكري الثوري التي بدأت بحركة 
«الضباط الأحرار» ف مصر عام 1107 مما شجع على هذا التوجه وجعله 


ناكد ا يليا نح نيشاين القرن المشوية. 
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على أن الثورة الجزائرية (1935-1904) وما رافقها وسبقها من 
تجارب 2 الصين وفيتنام وكوباء ثم تجربة الثورة الفلسطينية وتجربة 
الكفاح المسلح ضد الاحتلال الإنجليزي 4# الجنوب العربي جاءت بنوع 
جديد من التصور لأداة التغيير» مع بقاء حصر هدف العمل التغييري 
باستلام السلطة السياسية؛ ووفقا لهذا التصور الجديد للتفيير الثوري فإن 
أداة التغيير هي الكفاح الجماهيري المسلح؛ والوعي المطلوب صار يتجلى 
عملي :ف جيل السلاء د ينه أل كان ف الفسيوق | ليقي تفي على كل 
تضال متلق طويل يضل ذروعه :ا الانفاضة الجمافيرة الشاملة زوكف 
للنموذج الذي قدمته ثورة 11١4‏ وعاد للظهور 4 ثورة فبراير- شياط 
,؛ ومن المعلوم أن ثورة أكتوبر- تشرين الأول1517 (# التقويم الروسي 
القديم- نوفمير- تشرين الثاني © التقويم الجديد) التي حملت البلاشفة 
إلى البتلية اله 7ك قطابق قماها كد ةا الشسواي )ا 

والنوعان من التصور للتغيير والوعي التغييري يتفقان إذن أن المطلوب 
أولاً وأخيراً للتغيير الناجح هو استلام السلطة (من يد المستعمر أو يد 
«الحكومات الرجعية»). ومن دون ذلك لا جدوى من أي محاولة للإصلاح 
الاجتماعي (وقد أصبحت كلمة «النزعة الإصلاحية» بمثابة الشتيمة عند 
ثوريي ذلك الزمن كما هو معلوم) . 

ما يطلب من المجتمع القيام به وفقاً لهذا النوع من الوعي هو دعم 


المناضلين وتقديم متطوعين بقدر كاف للجيش الثوري أو المنظمة الثورية, 


ولا يطلب منه شيء غير ذلك فلا أمل 4 عمل شيء مهم للتغيير ضمن 
نطاق النظام السياسي القائم. و« الوعي» إذن هو الوعي بإمكانية الثورة 
(الثورة السياسية أو الحرب الشعبية المسلحة طويلة الآمد) وضرورتها 
(والوعي بالضرورة ينتج عن الوعي بالتناقض الذي لا يمكن حله بين 
الأكثرية والجماعة الحاكمة أو المستعمرة) والناتج المطلوب للوعي هو دعم 
هذه الثورة والمشاركة بها بما يلزم. 


لات ياسين الحافظ: العودة الى تغعيير ١‏ لمجتمع كشرط للتغيير 


السياسى: 


حتى الستينيات كان الوعي التفييري السائد (ذو الطابع القومي- 
الاشتراكي) يركز على استلام السلطة السياسية كنقطة بدء للنهضة 
موتو ( يمك أن تانخصن لامع التهضة الوسوة طخيصباً هاما بالعول إن 
النهضة هي الوحدة القومية والاشتراكية والتطور الصناعي والعلمي). وكل 
ما هو مطلوب من وعي اجتماعي قبل ذلك هو الوعي الذي يقود إلى وصول 
«الأحزاب التقدمية» إلى السلطة. 

أحد الفاعلين السياسيين العرب وهو القومي اليساري ياسين الحافظ'" 
توصل من دراسته لتجربته وتجربة رفاقه ومجتمعه إلى أن هزيمة العرب 2 
المعارك الكبرى التي خاسئوها اعبار من كيه ةا عق شرينة ذا 
#١‏ هذا المقال أستشهد بالكتابين التاليين لياسين الحافظ: «التجربة التاريخية الفيتنامية تقييم نقدي 


مقارن مع التجربة التاريخية العربي», دار الحصاد للنشر والتوزيع؛ دمشقء الطبعة الثالثة /1991. 
- «الهزيمة والأيديولوجيا المهزومة». دار الحصاد للنشر والتوزيع: دمشقء الطبعة الثانية ١951/‏ 
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لا تكفي # تفسيرها أسباب عسكرية تكتيكية عابرة: ولا مجرد خيانة 
الحكومات والقادة: ولا المؤامرة الخارجية الأمريكية أو تقصير الاتحاد 
السوفيتي # دعمناء وإنما تعود ب جذرها الأساسي إلى «فوات» المجتمع 
العربي''!: وباختصار: إن المجتمع العربي لا زال خارج العصرء لم يتحدث 
إلا بصورة سطحية؛ إنه «متخلف» على أن نفهم هذا التخلف كمقولة شاملة 
للمستويات الاجتماعية كلها وليس للمستوى الاقتصادي فقط «ليس التخلف 
مقولة اقتصادية بل هو مؤشر على التطور العام لمجتمع ما ومكانه 4# سلم 
التطور البشري»'!". 

وقد انطلق من ملاحظات دقيقة لضعف الدور الاجتماعي 2# المعركة 
وعدم مناسبة كلا الوعيين: الوعي الجماهيري ووعي النخب السياسية 
لتحقيق نتائج لصالح العرب فيهاء والتقط بنباهة فقدان «السلوك المناسب» 
لش مجتمعنا لتحقيق الهدف الذي طرحه المجتمع على نفسه: «عندما يكف 
شعب أصابته لعنة التأخر عن شرب أركيلة وهو حالة حربء وعندما لا 
توجد 4 زاوية من الوطن حارة مثل حارة دريد لحامء «حارة كل مين إيده 
إله»: أي عندما ترتفع كتلة الناس البسطاء من درك العزوف واللامبالاة 
والسعي وراء الخلاص الفردي ولوعلى حساب الآخرين. من درك عدم وعي 
أهمية الاندماج القومي. من درك عدم وعي أو عدم احترام الحقوق العامة 


١‏ ترجمة للكلمة 411212101115112 وانظر # بداية كتابه «التجربة التاريخية الفيتنامية» شرحه لهذا 
المصطلح ومصطاحات أخرى يكثر استعمالها عنده 


١‏ «الهزيمة..». ص5غ. 


(أي حقوق الآخرين: وبالتالي؛ حقوق المجتمع وحقوق الأمة)؛ - أقول عندما 
يرتفع شعب. وبخاصة بسطاء الناسء إلى هذا المستوى من الوعي (والمسألة 
هي عصئرا. مسألة وعي) : يكون فعلاً قد أصبح # حالة تؤهله للخروج من 
اا 

سر الانتصار الفيتنامي هو الحداثة 4 ميدان الوعي والأيديولوجيا وسر 
هزيمتنا هو عدم حداثتنا ب الوعي والآيديولوجيا «ولآن فيتنام ليست بلداً 
متأخراً. على صعيد الفكر والأيديولوجيا والوعي, أي لأنها قاربت العصر 


على هذا المستوى». استطاعت أن تحارب خونا حديتة وعصرية!". 


بوجه عام يقول الحافظ إنه ْ حال توازن العناصر والعوامل الأخرى 
من الطبيعي أن يغلب المجتمع الحديث المجتمع الأقل حداثة (). 

وقك تابخ 'ياسين الحافظ: التجرية التاصرية (هز نفسنة كان تاضريا 
متحمساً كما هومعلوم ) مشيراً إلى جزئيات تدلنا على هذا الجذر الكبير 
للإخفاق العربي: البنية الاجتماعية العربية غير المناسبة (المتناسبة مع 
السلوك الاجتماعي غير المناسب).؛ ومن الأمثلة التي ذكرها عبد الناصر, 
وأعاد الحافظ التذكير بها مزارا أن الكورة التي ينث القند العالي وآمفت 
القنال وأنشأت مصانع الصلب وشرعت الإصلاح الزراعي وقفت عاجزة 
عن املاح مستي لقصو المينى»(«اترسيط اشاب يوعن الثالين 
البسطاء» كما يقول الحافظ) . 


١‏ «التجربة..». ص6. 
 ”‏ «التجربة..»: ضص/ا". 


انظر الفصل «التأخر العربي تقنولوجي أم أيديولوجي- سياسي؟» من كتاب «الهزيمة..». ص 509-1١4‏ 
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مما لاا شك فيه أن تركيز الحافظ على عدم ملاءمة وعي المجتمع وسلوكه 
للتهمة التاريقية "الى تضيي نه كان إنجازا مرمرها رنسيد مومانة 
الوعي التغييري العربي؛ لكن الحافظ حين انتقل من تشخيص عدم ملاءمة 
هذا الوعي إلى تحديد الوعي المطلوب انتقل إلى مطالبة متعصبة بتحديث 
وعي «الإنتلجنتسيا» كطريق لتحديث وعي المجتمع بكامله؛ وقد قلت #ْ مكان 
آخر('" إن هذا التحديث عند الحافظ ما هو إلا دعوة لتبن متعصب بعيد 
عن كل نقدية للعقل العلماني الفرنسي (من بين علمانيات غربية عديدة 
أخرى). 

طريق التغيير برأي الحافظ يحت نيهر جلما بتحديث المجتمع العربي 
ونقله من حالة «الفوات» إلى حالة المعاصرة؛ ولا يتم ذلك إلا إن امتلكت 
الأمة «الوعي الكوني» وهو «وعي القسم الأكثر تقدماً ذ العاله» (انظر هذا 
التعريف 4 مطلع كتاب «التجربة التاريخية الفيتنامية»): وطريق تحديث 
الوعي الاجتماعي يمر بتحديث وعي الشريحة المثقفة: على «الإنتلجنتسيا» 
العربية أن تمتلك «الوعي المطابق» وهو ذو ثلاثة مستويات: هو أولاً وعي 
كوني, وتبني أيديولوجيا كونية هو السبيل الوحيد لوضع الأمة ب قلب 
العصر بدلاً من وعيها المحلوي- القوماوي, والماركسية المستوعبة للبرالية 
هي هذه الأيديولوجيا 4# نظر ياسين الحافظ 4# مرحلته الفكرية الأخيرة 
التي تبنى فيها منظورات عبد الله العروي 2# كتبه العديدة المحللة للثقافة 


١‏ . انظر الفصل «ياسين الحافظ ومالك بن نبي» : محمد شاويشء «مالك بن نبي والوضع الراهن»»؛ دار 


الفكرء دمشق؛: ,7٠١1/‏ ص7١‏ 151-1. 


العربية المعاصرة. ولا سيما كتابه «العرب والفكر التاريخي», وهو ثانياً 
وغى حديك تقيدن التعليك بلخضيه الحافظ: 2 أماكن عديدة:ومنها مفلا 


التلخيص التالي «للدعائم الفلسفية والسياسية للحداثة»: 

١‏ - التفكير الفردوي والعقلاني الحديث ممثلاً بديكارت وفلسفة الأنوار 

-١‏ الدولة الملكية الممركزة بتقنياتها الإدارية التي أتت بعد النظام 
الإقطاعي 

؟- قواعد علم فيزيائي وطبيعي ولدت أولى نتائج تقنولوجية تطبيقية» 
وثقافياً كانت هذه المرحلة مرحلة «دنيوية كلية» للفنون والعلوم. وهنا من 
المفيد أن نضيف وصف الحافظ لتحول الحداثة إلى نمط حياة «ثورة7/849١‏ 
أرست الدولة البرجوازية الحديثة, الممركزة والديمقراطية؛. الأمة 
بمنظومتها الدستورية وبتنظيمها السياسي والبيروقراطي. التقدم المتواصل 
للعلوم والوسائل التقنية؛ التقسيم العقلاني للعمل الصناعي أدخلا 2 
الحياة الاجتماعية بعد التغيير الدائم وتدمير بنى العادات والطبائع 
والسلوك والثقافة التقليدية.- هذا كله؛ بالإضافة إلى التكاثر السكاني 
والتضخم والتكائف المدينيين والنمو الهائل # وسائل الاتصال والمواصلات 
والإعلام. أضفى على الحداثة طابع ممارسة اجتماعية ونمط معيشة 


متمفصلة مع التغيير والتجديد»(2, والمستوى الثالث «للوعي المطابق» هو 


١‏ الاستشهادات الأخيرة مأخوذة من «التعريفات» التي وضعها الحافظ # مطلع كتابه عن «التجربة التاريخية 
الفيتنامية». ص 56-١0‏ . 
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الوعي التاريخي. وهو رؤية امتداد الواقع الراهن # التاريخ وثقل هذا 
التاريخ عليه؛ وربط الممارسة السياسية بالحقيقة التاريخية. مما يفرض 
نبن كل رؤية أيديولوجية أو وردية للتاريخ. 

«الوعي المطابق»عند الحافظ إذن لا يعني تطابق حامله مع واقع الذات 
بل مع وعي قسم آخر من العالم: وإن كان تكلم عن «الوعي المطابق لحاجات 
العداة العريي!©)الكدة يكن دوما أن هنذا الوطئ :متؤوهي «القستم الأكثر 
كما جف العاتية عدر التحاففل مقا زمذل بالقطرة الكارضيية عونا بذ 
اعتقادي) نظرة انتقائية للوعي الأوروبي: فهي تختار من تجليات هذا الوعي 
الجائب: الذي قرا مقترها 'وتعدل تمن جواقه حطيرة لا هل بط امنديتها 
عن هذا الجانب: بل هي تنسى الديالكتيك الذي يفترض أنه يرى ترابط 
الجوانب المختلفة للظواهر وعلاقاتها المتبادلة وتناقض الظواهر الداخلي 
لتؤكد على نظرة أحادية البعد مسطحة تزيف التاريخ الأوروبي الحديث 
وتحذف جوانب جوهرية مكونة له. 

فرح نوسن أن الماطة "كسد ده مهيا . بعت دك لقره 
«العنصرية» التي هي مقولة جوهرية مكونة للعقل الغربي الحديث؛ وقد 
كان غوبينو والداروينية الاجتماعية مكونين مهمين للعقل الحديث بدرجة 
تقارب ربما ديكارت وسبينوزا (على الأقل حتى نهاية الحرب العالمية الثانية 
إذ بعدها حدٌ من نفوذ العنصرية البيولوجية الصريحة السافرة لارتباطها 


.5"١ .«الهزيمة..». ص‎ ١ 


بالآيديولوجيا النازية» ولكن العنصرية الضمنية ظلت موجودة متسترة 
بأقنعة جديدة؛ منها مثلاً الانتقال من تفسير التفوق الغربي على البلاد 
الآخرى بأنه ناتج عن المورثات الجينية إلى تفسيره بأنه ناتج عن البنية 
الثقافية لتلك البلاد التي تجعل من المستحيل عليها اللحاق بالغرب, ولا 
سيما البلاد الإسلامية)؛ ولا أعرف وجهة نظر الحافظ ك المتمثلين العرب 
بالتجربة الفاشية الأوروبية (وهم كثر كما يعلم الدارس للحركة السياسية 
العربية بين الحربين العالميتين): أتراهم كان عندهم «وعي كوني» أم لا! 
وبناء على أية معايير لا نعتبر هذه الفاشية «الجزء الأكن دسا مخ العانيه 
عكري 00 

يض اللحاففك علق عاق «الاتجتضهاء حهنة قحدية الجتمه بزلا 
من البرجوازية التي قامت ك2 أوروبا بهذا الدورء وهو يركز على مطلب 
الديمقراطية الذي خانته الإنتلجنتسياء لأنه ما من سبيل غير الديمقراطية 
للخلاص من «العزوف والهجوع السياسي الذي يسيطر على كتلة الأمة»!". 

باختصار: يريد الحافظ مجتمعاً يتبنى القيم الغربية الحديثة بالكامل 
(وبنسختها الفرنسية) لكي يمكنه تحقيق أهدافه التي هي التخلص من 
الاستعمار وتحقيق الوحدة العربية والتقدم الاقتصادي وتجاوز الهوة المادية 
بيننا وبين «العالم المتقدم»؛ وِي سبيل ذلك يقرا التجربة الفيتنامية على 


.55١ انظر تعريف الحافظ لمفهوم «الوعي المطابق» # كتابه «الهزيمة..». ص/؟7-‎ ١ 
«الهزيمة..»: ص 1؟7.‎ " 
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أنها التجربة النموذجية التي قطعت كل علاقة مع التقاليد والفكر التقليدي 
وتبنت قيم الحداثة متوصلة عبرها إلى تحقيق هذه الأهداف التي عجزت 
عن تحقيقها الأمة العربية (تلامين ياسين الحافظ المفترضين 4 أيامنا 
أهدروا بُعّد المعلم القوميء المناضل 2# سبيل الوحدة العربية؛ وبّعّده المعادي 
للاستعمار, مكتفين منه بتبنيه المتعصب غير النقدي للنموذج الفرنسي من 
الحداثة. انظر كتابات أعضاء «حزب العمال الثوري العربي» ومن التحق 
بآفكارهم من نوع أخينا عبد الرزاق عيد) . 

إن نظرة الحافظ للهزيمة العربية وأسبابها جديدة وقيّمة: ولكن قيمتها 
لا تكمن 4# رأيي بتشخيصه للمطلوب لتجاوز الهزيمة بل برؤيته الثاقبة 
لعدم ملاءمة الوعي والسلوك الاجتماعي العربيء إنه حين رد القضية 
إلى بعدها الاجتماعي بعد أن كانت # الوعي العربي مجرد مسألة سلطة 
سياسية أو مسآلة تكتيك عسكري أو حشد للأسلحة والتقنية قدم 5 
قمينا ةا الظريق إلى الوسي المناسيت المطلوب؛ ولكنه حين أراد تقديم البديل 
وصل إلى مطلب تعجيزي يطالب فيه المجتمع بنسخ التجربة الغربية ولا 
سيما الفرنسية بحذافيرها من الناحية الفكرية على الأقل: «إن المرتكزات 
الثقافية أو الأيديولوجية لطائرة الميراج أو الفانتوم أو الميغ (مثلاً) نجدها 


فكر ديكارت: سبينوزاء فولتيرء هيغل: ماركس (إلخ)0!"". 


.١44 «الهزيمة..»: ص‎ ١ 


إذا كان «ديكارت يقبع # أصل الطائرة» فعلى العرب أن يتحولوا أو 
تتحول الشريحة المثقفة فيهم على أقل تقدير إلى طلبة 2# كلية الفلسفة, 
وهذا شرط تعجيزي. والأهم أنه لا برهان على ضرورته؛ ولم أر الحافظ 
متآن نعمنة إن كانت اليابان 2 الفعره التصيرة جد | الع شعني ردق تهنا 
وعلمياً بالغرب قامت بكل هذا التحول العقلي والثورة 2 البنى التقليدية 
الاجتماعية أو الفكرية؛ ويبدو أنه يظن ذلك لكنه كان يحس بأن معلوماته 
كان كهنة ريال اث النانات امعاف املن) كاه دسذة فيه القلين 
الموروث مع الحداثة؛ ولعله ليس من باب الصدقة أن يشيد الحافظ بهوشي 
منه الذي اختار فرنسا وليس اليابان ليتعلم منها ويقتدي بها «غاليابان نتاج 
فرعي ومختزل للغرب»!". 

ثم إن الحافظ # رأيي لا ينتبه بما فيه الكفاية إلى الفارق بين الوعي 
النظري والسلوك الاجتماعي الفعلي. رغم أن عنده ملاحظة مهمة عن 
تحول الحداثة إلى «نمط حياة» استشهدت بها قبل قليل؛ ولكنه حين عدد 
لنا سيك تيؤنات تعونت هملك" لبناتمها :التحداكة الى خمط شيا قر ا 
«التقسيم العقلاني للعمل الصناعي». وصار من الواجب أن نبحث عن 
كيفية إيجاد نمط حياة حديث 4 مجتمع ليس فيه صناعة تذكر! وليس من 
الواضح كيف يمكن للإنتلجنتسيا أن تنقل وعيها الحديث إلى المجتمع (و 


التجربة الفعلية ظل تلاميذ الحافظ أقلية زهيدة معزولة حتى ضمن الوسط 


.١607ص «التجربة..».‎ ١ 
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السياسي اليساري ف المشرق الذي هو بكل فتّاته لم يتجاوز قط وضعه كأقلية 


غير حائزة على تعاطف مجموعة اجتماعية وازنة). 


يكنتيزه لانضا فى :قن + الفعرة القاجة التي :تقول إل" الحمم ب رفن 
المناسب» أنه وعي ممارس,ء أي هو «نمط حياة». على نقيض الوعي النظري 
الف يمكن أن يقن نظريا يكين القعون بالنقضن راثم اه انعقاو والاحساين 
بحتمية الهزيمة ما دام صاحب هذا الوعي لا يرى طريقة لاستخدامه 
4 تغيير الواقع. الحافظ يرى أولوية السياسيء ففي هذه النقطة هو لا 
يختلف ظاهرياً عن التيان العام للوعي التفييري العربي الذي لا يفتقد 
بإمكانية التغيير دون المرور بمسألة استلام السلطة السياسية: ولكنه يتميز 
باشتراطه لنوع مناسب من الوعي عند قوى التغيير لكي تستطيع السياسة 
أن تقوم بدور»الرافعة لعمارة المجتمع العربي»: «إن السياسيء وتلحقه 
السياسة بالطبع؛ كفعل واع مصمم.: يمكن أن يصبح: # بلدان لم تشهد 
تور مقواذنا بويا اتواققة تنوف لقو لتقيس الراذكالج العرية 
وعي كوني وتاريخيء رافعة لعمارة المجتمع العربي برمتها 4 كافة حيزاتها 
وساحريانها: تهت ذه لقص والتواون والاساف دهان العمل الثراديكالن 
البلدان العربية لا يمكن إلا أن يكون سياسياً وثورياً. وبالتالي فإن أولوية 
السياسي مسألة بديهية؛ على أن تكون مستندة بالطبع على حيز أيديولوجي 


- ثقالي متحرر بدرجة كافية من المعتقد الإيماني والتقليد»!"". 


١‏ «الهزيمة..». ص7727. 


ا« اكوا نك ين تك الو اتات زلا 


عاتب هذة السطوو كرس عنايا لشرب جاب واتضدامق جوانب فكي مالك 
بن نبي أعتقد أنه الجانب الأهم # أفكاره 4# سياق الدعوة لوعي جديد: إنه 
الجانب الذي قلما يذكرء ألا وهو جانب الدعوة العملية لمالك وليس الجانب 


النظري # كتاباته أو جانب الفكر السياسي عنده!". 


اشتهر مفهوم «القابلية للاستعمار» عند مالك بن نبيء ولكن من 
يستشهد بهذا المفهوم (والاستشهاد به شائع كما هو معلوم 4 الصحف 
والمحطات التلفزيونية) لا يذكر عادة السياق الذي جاء به هذا المفهوم لأول 
مرة # كتاب مالك بن نبي المؤسّس «شروط النهضة»!"' فيبدو وقد قطع من 
سياقه أن مالك يبرَئْ الاستعمار من كل دور 2 الوضع الحضاري المزري 
تلخعوي الت امتشبر ادها والجال أن غالف يهلم أولا عن عامل 
استعماري» يبخس من قيمة ضحية الاستعمارء فالاستعمار لا يترك وسيلة 
إلا ويتبعها لمنع تلك الضحية من أخذ موقع مناسب # المجتمع؛ فهو يجهد 
لإبقائها جاهلة؛ فإن دخلت المدرسة يحاول عرقلة دراستهاء فإن استطاعت 
مع ذلك إنهاء المدرسة بنجاح منعها من أخذ وظائف مهمة وحرمها من كل 


بنية تحتية ضرورية للازدهار الاقتصادي. أما معامل «القابلية للاستعمار» 


.50007 «مالك بن نبي والوضع الراهن»: دار الفكر؛ دمشق.‎ ١ 
انظرحديث مالك بن نبي عن «المعامل الاستعماري» و»معامل القابلية للاستعمار» #: مالك بن نبي. «شروط‎ ." 
-١ ص44‎ :7٠١4 النهضة». ترجمة عمر مسقاوي وعبد الصبور شاهين: دار الفكر. دمشق؛ ط؛؛ 19417 إعادة‎ 
وانظر # كتابي المذكور 2 الهامش السابق التعليق على هذين المفهومين ص41-17. ونقداً لمفهوم‎ 
.75-١١ص «القابلية للاستعمار»# الكتاب نفسه‎ 
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فيتكامل مع هذا المعامل الاستعماري لإنجاح الخطة الاستعمارية وتسهيلها 
وعرقلة كل جهد نهضويء ومن هؤلاء المعرقلين السياسيون الانتهازيون 
ليق يفوقون عفرف الشني نيما واخواياء وهذه هي السياسة التي 
يعطيها بن نبي الاسم الاحتقاري «بوليتيكا» كنقيض للسياسة النهضوية 
التي يريدها ويعرفها بأنها «علم اجتماع اكرية ا بسع عنانا يدق لله وقبية 
السياسة التي تستحق اسمها بأنها سياسة تستعمل الوسائل المتوفرة تحت 
يدي الشعب لتصفية القابلية للاستعمار ثم بعد ذلك تغير البيئة بالتدريج 
لتصفية الاستعمار نفسه «المضمون الإيجابي هو وحده المقياس الذي يتيح 
لنا أن نعرف إذا كانت السياسة المتبعة علم اليا يها أم نويا من 
الأوهام والخزعبلات»!". 


المفهوم الانحطاطي للسياسة يكون # تركيزها على المطالبة بالحقوق 
لا على أداء الواجبات المطلوية من المجتمع المبتلى بداء الاستعمارء وهذا ما 
يآخذه مالك على علماء الجزائر الذين بدؤوا نهضة من أسفل هزت خمول 
المجتمع الجزائري وأيقظته للعمل من أجل التغييرء ولكنهم + النهاية 
انساقوا وراء أوهام سياسة مطالبة باريس بالحقوق المهضومة: «فبأي غنيمة 
أرادوا أن يرجعوا من هناك وهم يعلمون أن مفتاح القضية 4# روح الأمة لا 
<# مكان آخر5ة'!"". لقد كانت الحركة النهضوية لبن باديس وأصحابه تطبق 
الآية الكريمة «إن الله لا يغير ما بقوم حتى يغيّروا ما بأنفسهم». فتحولت 
البلاد إلى ورشة عمل لاستئصال السبات الحضاري المهيمن: إن العمل 


.5 ١ص‎ .:١19/ مالك بن نبي؛ «وجهة العالم الإسلامي». ترجمة عبد الصبور شاهين. ط"؛ دار الفكر. دمشقء.‎ ١ 


تشروط..4::ص 09 


الفعال قام بدلاً من انتظان الخلاص ف الخروز والتمائم وزردات الأولياء: 
ولكن هذه الحروز والتمائم عادت على شكل أوراق انتخابية فالنهضة 
امسن انث ا يكفاة كه اتا تحط تؤاله شنو الومروف تاعطاء ا لحدوى الستلسة: 
ويصف مالك بن نبي هذه النكسة 2 الوعي 2# كتابه «شروط النهضة: 
«كم رددنا عبارة (إننا نطالب بحقوقنا). تلك الحقوق الخلابة المغرية التي 
يستسهلها الناس. فلا يعمدون إلى الطريق الأصعب: طريق الواجبات»؛ 
«بعد أن كان الشعب يقتني بالثمن الغالي البركات والحروزء أصبح يقتني 
الأصوات والمقاعد الانتخابية؛ ويسعى إليها ب تعصب لا يفترق عن تعصبه 
الأول دون أي ذوق ناقد؛ ودون أي جهد لتغيير نفسه أو مجتمعه»: «أصبح 
يؤمن بالعصا السحرية التي تحوله بضربة واحدة إلى شعب رشيدء مع ما به 
من جهل وما تنتابه من أمراض اجتماعية»!'. 

لكي تنجح النهضة يجب أن يسير التغيير من تحت إلى فوق؛ تتغير 
الكاعن الالجضاكية ]ريا متقدري]لجكرة اننا يون لقعو لدف جر دن 
تحتء وليس العكس. إن تحؤل الآمة معجزة موطنها هو ما دل عليه القرآن 
أي 4 النفس ذاتها «الحكومة مهما كانت ما هي إلا آلة اجتماعية تتغير 
تبعاً للوسط الذي تعيش فيه» وكابوس الاستعمار لا ينقشع إلا «بتحول نفسي» 
يصبح معةالفرة شيك شفيكا قادراغلى القيام ووعارققةة الأ جسااعية جد يرا 
بأن تحترم كرامته»!". 


.59 الاستشهادات من «شروط النهضة». ص57"‎ ١ 


" المرجع نفسه؛. ص””. 
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ومن واجب الفاعل الاجتماعي النهضوي أ غمار ذلك طرح المسائل 
المتعلقة بهذا التغيير من هذا الأسفل بصورة عملية واقعية لا خيال فيها. 
مالك بن نبي يصف نوع النقاشات التي كانت تدور ف الجزائر 4 فترة 
النهضة. «لقد كنا إذ ذاك إذا ما خلصنا إلى سمرنا نتحدث حديث 
( الغشيم) , ولعفة ادن عقيماء :]ىهو يدون نهو" الشؤون الاجماعية. 
كالتعليم والتربية وتطهير الأخلاق والعادات ومستقبل المرأة واستخدام 
رؤوس الأموال. وكانت هذه الأحاديث ذات قيمة؛ لأنها كانت بعيدة عن 
منطق الغوغاء وعن الرياء والذاتية وعن النزعات الانتخابية: فقد أصبح 
لكل كلمة من هذه الكلمات قيمتها # الوسط الجزائريء ولكل سعي أثره وإن 
قل اللمؤهبهه كينا السده والتوضنة اما متهم النشالصهعيرة 
بناء عش الطير إبان الربيع!". 

هذا هو «النقاش النهضوي» إذنء وش الفعالية النهضوية تستعيد الكلمة 
كرامتها بعد أن فقدتها # الفترة الانحطاطية. حيث صار الكلام مجرد 
تمويض عن دان العمل بدلا من أن يكون وسيلة من وساكل العمل نقميه. ة 
مكان آخر ضربت مثال النقاش 4# ورشة الذي يجريه العمال أو المهندسون 
لحل المسائل الملموسة التي تظهر أثناء تقدم الإنجاز على أنه نموذج للنقاش 
النهضويء. وعكس هذا النموذج هو النموذج الانحطاطي الذي تستعمل فيه 
الكلمات للمباهاة أو لستر التقصير أو لقمع الآخر وإسكاته حتى لو كان يقول 


.7-١هص الاستشهادات من «شروط النهضة».‎ ١ 


الحقيقة أولمجرد قص قصص من عالم الأحلام الخلابة عن أمجاد سالفة 
واقعنا نقيض لها (كثير من مواعظ من يسمون «الدعاة» 2# أيامنا ليس لها 


الا هذا الدور). 


العول للتخلض من الأستعما نيشرحل آولا جول ثيضة من الأسفل يتوم 
فيها الإنسان بواجباته؛ ويستعمل بصورة رشيدة وبفعالية الوسائل المتوفرة 
تحت يده ليتخلص ول وغ القابلية للاستعمار ثم من الاستعمار نفسه. لا 
زالت هذه «الوصفة» صالحة 4# اعتقادي حتى بعد أن تخلصت بلاد كثيرة 
من بلادنا من الاستعمار المباشر (ومن المعلوم أنه حتى هذا التخلص 
الشكلق من الالجتلال لع يعنقائما 3 المديق) الأخيره يعن ازعادت الحيوين 
الأجنبية مرة أخرى مستثمرة «القابلية للاستعمار» شر استثمارء ولننظر 
أمثلة العراق وفلسطين وأففانستان؛ حيث لم تكن الجيوش وحدها هي 
ما تسبب # الهزائم: بل كانت العوامل الداخلية؛ «السلوك الانحطاطي» 
للمجتمع هي ما سهل للاستعمار # شكله الأجد مهمته وصعب مقاومته). 
أعتقد أن مالك بن نبي كان المؤسس الأول لنقد ما أسميه «فرط التسيّس» بذ 
الوعي العربي (والإسلامي) الحديث؛ وبهذا الاصطلاح أصف تلك الرؤية 
التي تعلق على «السياسة» وحدهاء بالمعنى الأكثر سطحية للكلمة؛ مهمة 


تغيير الوضع المهزوم لأمتنا. 
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*-4-_تنويع لفرط التسيس: شعارا «تطبيق الشريعة» و«الدولة 
الإسلامية: 

بنيت هذه الثقافة العظيمة على نص مؤسس وخبرة تاريخية لمجموعة 
من الشعوب تعاملت مع النص وطبقته مبتكرة أنغامها الخاصة المنسجمة 
مع النغم العظيم الذي يؤلف الأنشودة الخالدة للإسلام. 

إن المنظومة القانونية هي جزء من البناء الإسلامي العظيم كما هو 
معلوم. ولكن عصرنا شهد ظهور أيديولوجيا سياسية حديثة ترى أن الحل 
للكارثة الحضارية هو بناء «دولة إسلامية» مصادرة على أن الأشكال 
السياسية القائمة 4 العالم الإسلامي انحراف (أو ارتداد # رأي بعض 
اتجاهات هذا التيار) عن الشكل المقرر 2 الشريعة:» والتركيز عند هذه 
الأيديولوجيا هو عادة على «تطبيق الشريعة» كحل يكفل للمسلمين استعادة 
هيبتهم وعزتهم وموقعهم الحضاري المتفوق القديم. 

رأيي أن هذا الاتجاه هو مجرد تنويع للاتجاه العام للوعي السياسي 
العربي الحديث المتميز بما أسميه «فرط التسيّس» ويلخصه المبدأ: تغيير 
السلطة هو الحل! وليس أكثر. 

النهضة الحضارية لا تتعلق بسلطة سياسية ولا بالمنظومة القانونية التي 
تتبناهاء وقد آن لهؤلاء العاملين السياسيين أن ينتبهوا للدروس الملموسة 
التي قدمتها تجارب بناء «الدولة الإسلامية».# السودان وأففانستان وإيران 
بل والستفونية أيضاء 'إخنها اقلقة مد تمة ا اللفان مو سوع عدي الإضماد 


على تغيير # البنية الفوقية للسلطة ( أو مستوى من مستوياتها مثل مستوى 
النلوية الكانضة جق تجاينا ١)‏ ولق على خزذه الحالة أيضاء إن وح 
نجاح البرنامج الإسلاماني لا تزيد عن حظوظ الاتجاهات الأخرى التي 
مر بها الوعي التغييري العربي # العصر الحديث. والمشكلة هي نفسها هنا 
كما هي هناك: على أرضية بنية اجتماعية انحطاطية (وما يرافقها من 
وعي انحطاطي وسلوك انحطاطي) لن تستطيع بئية فوقية خلق نهضة. ومن 
خطل الرأي 4 نظري ما تراه هذه الاتجاهات من إمكانية تغيير ما بقومنا 
دون أن يغيّروا ما بأنفسهم أي بدون تغيير الوعي الاجتماعي والسلوك 
الالعته ]ف لتنا نس ده هلها تومته ترات «الصوي. 

-0-٠‏ نحو نقد الوعي المقاوم انطلاقاً من مفهوم أشمل للمقاومة: المرحلة 
الأحدث للوعي التغييري العربي: مفهوم «الوعي» عند حسن نصر اللّه: 

من أهم الأشكال التي يتخذها فرط التسيّس # عصرنا الاعتماد 
الحضرئ هق المعاومة السكرية انمتاوقاً من أن الععاب عليقا بف الصتراع 
العنيف هو سبب مشكلتنا الوحيد وإمالة ميزان التغلب العنيف لصالحنا 
هو الحل الوحيد. «الحل خ المقاومة» وحدها إذنء ومعنى «المقاومة» هنا 
هوالمقاومة العسكرية لا غير. وجهة النظر هذه شائعة عند تيارات سياسية 
وفكرية مختلفة!''؛ وهي واحد من مظاهر كثيرة لوحدة الاتجاهات التغييرية 
عندنا ليس 4# منطلقاتها وأهدافها فحسبء بل # رؤيتها لطريقة التغيير 
١‏ - من أفضل الأمثلة على مفكري المقاومة وأوسعهم أفقاً مفكر هو المناضل منير شفيق؛ كان مع المقاومة 
منطلقاً من وجهة نظر ماركسية (ماوية- فيتنامية) ثم ظل على الموقف المقاوم نين حول إبثلا ماني بقن 
الثورة الإيرانية /1517. وآراؤه جديرة بالنقاش بصفته ممثلاً نموذ جياً للوعي المقاوم ب عصرناء وبقاء آرائه 


على حالها مع تغير المنظومة الفكرية عنده يدلنا على أن الوعي العربي التغييري المعاصر توحده الأهداف التي 
تفرض نفسها على المجتمع رغم التناقض الشكلي الظاهر بين المدارس الفكرية المختلفة. 
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أيضا: وغل أساس هذه الوحدة يدعو كاتب هذه السطور إلى تجاوز ما تبقى 
من آثار الصراعات الجانبية السابقة 4 صفوف الحركة الوطنية العربية. 

سأناقش هنا مفهوم الأمين العام لحزب الله حسن نصر اللّه للوعي. 
الى سكل كجرية حزية التجرية الاتجع هايا نهنا أعان نل تيارات القارمة 
الإملامانية الجديدة .وقد ألقى خطابا عرسن فيه بضورة واضحة مفاسبة 
لغرضنا مفهومه للوعي وكرّس جله لهذا الموضوع؛ وسأحلل هذا الخطاب من 
منظور نقدي يدعو إلى توسيع مفهوم «المقاومة» بحيث لا ينحصر أ البعد 
العسكري الضيقء وي فقرة لاحقة سأوضح رأيي 4# أن مفهوم «الوعي» كما 
يتبدى 4# الخطاب هو حتى أضيق من المفهوم العسكري الصرف للمقاومة 
الذي أعتقد أنه يجب تجاوزه إلى مفهوم أوسع تشمل فيه «المقاومة» نشاطات 
اجتماعية تخص كل البنى الاجتماعية ويقوم بها بوعي الغالبية الساحقة من 
أفراد المجتمع المقاوم إن لم يمكن أن يقوموا جميعهم بها. 

1-0-1- استعراض عام: «الوعي» كما ورد 4 خطاب الذكرى الأربعين 


لاستشهاد مغنية: 

ألقى الأمين العاء لحب الله خطابا ف التاكرى الأريعيّن لاسمعهاد القاكد 
العسكري للحزب عماد مغنية ( 2# ,٠٠١8/7/74‏ والخطاب بنصه موجود 
صفحة حزب الله # الإنترنيت لمن يريد قراءته بالتفصيلء وهذا النص 


هوالذي أقتطف منه الاستشهادات 2# هذا المقال) احتوى على موضوع مهم 


جد كار أب هو هونو الوص تلممة :ضر الله بنباهته المعهودة, ولكنه 
طرحه من منظور ما يمكن أن نسميه «الوعي المقاوم العسكري الصرف», 
وسأحاول بعد قليل إيضاح ما أعنيه بهذا التعبير. 


قال نصر اللّه: « لطالما تحدث الإسرائيليون عن معركة الوعي بينهم 
وبين أعدائهم وخصومهم, وكانوا يقولون دائماً إنهم يخوضون معركة وعي 
مع شعوب منطقتنا مع الفلسطينيين واللبنانيين والعرب وشعوب المنطقة: 
تلقن ولو ننيكا "سكيس :هم يشوضون يندا جميعا ترك وحي ولكن 
يخوضونها ليس بلغة المنطق والعلم والإستدلال وإنما بلغة القتل والبطش 
والإرهاب والمجازر وقتل النساء والأطفال وهدم البيوت واغتيال القادة 
واففضيا والتجوم 

وضرب نصر الله لذلك مثلاً بحصار غزة لإفهام الفلسطينيين أن 
إطلاق الصواريخ يكلفهم غالياً. الهدف إذن «كي الوعي»؛ «هذا الوعي 
الفلسطيني يجب أن يُكوى ويجب أن يملاً بأفكار مغلوطة ومقلوبة. وكذلك 
الحال بالنسبة للبنانيين ولغيرهم. هم يتحدثون عن القتل لنفهم. وعن 
الأفقيال لتعلم يفن الحضبار اتسثوكب ون !ذا هوه اهن لواف شدرعة 


الوعي عند الإسرائيلي». 
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والإعلام العالمي الذي نشهد مستوى اختراق له لم يسبق له مثيل يجيء 
ليؤازر البطش الصهيوني بهدف إقناعنا بضعفنا وحتمية هزيمتنا ولا جدوى 
مقاومتنا. 

ويقول نصر الله إنه 4# المقابل كانت المقاومة تخوض معركة الوعي من 
منطلق المبادرة بالفعل وليس فقط رد الفعلء والمقاومة لا يعني بها تيار 
واحداً بل يعني كل المقاومين من شتى التيارات هنذ عام 155+ ومعركة 
الوعي مرت بثلاث مراحل: المرحلة الأولى طرح فيها السؤال: «هل يمكن 
أصلاً أن نقاتل الإسرائيليين؟ هل تقاوم العين المخرز5» وقد حسمت المقاومة 
السؤال وأثبتت أنه «يمكن لشعب أعزل متروك من العالم أن يقاتل وأن يقاوم 
وأن يقف وأن يحمل البندقية وأن يطلق النار وأن يقدم الاستشهاديين وأن 
يفرض على العدو أن يعلن الحداد ثلاثة أيام 4 هذه الواقعة أو تلك الواقعة, 
هذا الوعي تكون عندنا انا تكوؤن عند الصهاينة, أنه نعم هناك من 
يملك عقل وإرادة ووعي وثقافة عزم أن يحمل البندقية ويقاتل ولو كان الأفق 
01007 أمامه. 

والمرحلة الثانية قيل فيها: نعم يمكنكم أن تقاتلوا ولكن هل بإمكانكم 
أن مهمو الجيش الذي لأ يهزه5؟ وَذلَك استتادا للتاويخ العسكري القريب 
الذي استطاع فيه الجيش الصهيوني هزيمة الجيوش الرسمية العربية, 
واستناداً للمعلومات عن تطور السلاح الصهيوني وتفوقه وتفوق الجندي 
والضابط والجنرال. وانتصار عام ٠٠٠١‏ حين انسحب هذا الجيش بلا قيد 


ولالقترظ حسم هذه المزجلة أيضا. 


وبقي سؤال المرحلة الثالثة: «بقي هناك سؤال بعده لا يوجد سؤال هل 
يمكن أن يزول هذا الكيان من الوجود؟ قبل عام ٠٠٠١‏ كان هذا الكلام 
مشعيلا :قبل المعاومة اللبنافة والانتفاضة الغلسطينية الأول والفانية كان 
هذا الكلام أساطيووخراكاك يعلوناءوللاناك تراجعت الكثير من المشاريع 
القومية والعربية والثورية وقالت لنكن واقعيين ومنطقيين: إذا أعطونا ال 117 
يكثْر خيرهم». 

هذا السؤال طرح بعد عام ٠٠٠١‏ والإجابة جاءت بعد حرب تموز 1 :7٠١‏ 
إنه بعد أن واجهت المقاومة الهجوم وحطمته ( 4# السابق كان العدو يحتل 
والمقاومة أخرجته) «الصورة الاسرائيلية انكشفت على حقيقتها وصورة 
الجبهة الداكلية هذ الشيث الذئ « جيل قضنا ولامجيرا ولاشقا 2 
اتلحة كو #ويوماء على الفلمظطفيين واللشاتمق انيتسياوا الفيسيزد.+ 
غاما تكن الإسدرا تليق ةا يوسا يلون تيجيرا ولاسقها بك الث 
وتنتهي الحرب بخسارة إسرائيل كشفت صورة الجبهة الداخلية وأصبح 
هناك إمكانية لجواب جديد. هل يمكن أن تزول إسرائيل من الوجود؟ نعم 
وألف نعم يمكن أن تزول إسرائيل من الوجود». 

واستشهد نصر الله باستطلاع للرأي أظهر أن غالبية الشعب اللبناني 
بمختلف طوائفه تؤيد العمل على إسقاط النظام الصهيوني. ونسبة كبيرة 


منه (00)) يعتقدون بأن النظام الصهيوني بطريقه إلى السقوط. 
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ورأى نصر الله أن الجيش الصهيوني 4 غزة يرتكب الأخطاء ذاتها 
التي ارتكبها 4 لبنان. ويك سياق هذا التحليل التاريخي واستنتاج العبر 
من الماضي القريب والحاضر أعلن نصر الله النبوءة المهمة التالية التي 
آراها جذيرة بالشفليق الأنها مرقيطةارتا طا كيرا عدأ ضوع الوفي 
الذي أخصص له هذا المقال: «لذلك أنا أقول لكم أيها الإخوة والأخوات 
أنكم إن شاء اللفتيبوكة دماء الشوواء وخصوضا انقهداء القازة الكبا رمن 
علماء وجهاديين وسياسيين أنتم الجيل الذي سوف يشهد الانتصار النهائي 
الحاسم لأمتنا وتغيير وجه المنطقة وإقامة المشروع الحقيقي الذي ينتمي 
إلى شعوبنا وأوطاننا وأمتنا». 


7لا مفهوم «الوعي المقاوم العسكري الصرف»: 


ما هو «الوعي» الذي تدور حوله المعركة إذن كما يراه نصر اللّه. وهو 
كما نرى كل ما يطلبه من وعي؟ إنه وعي يتعلق حصراً بالمغالبة العسكرية, 
واخترت تعبير «المغالبة» القديم قصداً لأنه اشتقاقياً يتصل بمفهوم 
«التغلب». وهو كما يعلم من قرأ كتابات الفقير لله القديمة التعبير الذي 
اخترته لوصف مكون مهم جداً من مكونات «الاستلاب» وفقاً لتحليلي 
الموجود ب أحد فصول كتاب «حول الحب والاستلاب- دراسات 4# علم 
نفس الشخصية المستلبة» وصدر عن دار الكنوز الأدبية ب بيروت عام 
06 :؛ وأعني مكون «الاستلاب التغلبي». وتعريفه عندي أنه القناعة التي 


تتكون بعمق عند الفرد المضطهد (بفتح الطاء) بصفرية قوته ب الصراع 


الاجتماعي وبحتمية الهزيمة 4 هذا الصراعء وهذا المركب من مركبات 
الاستلاب يوجد جنباً إلى جنب مع مركبات أخرى وصفتها ب ذلك الموضع 
من الكتاب وهي «الاستلاب الطبقي» و« الاستلاب الأخلاقي» و«الاستلاب 
العنصري». 

إن العدو على هذا يتوجه إلى تعزيز «الاستلاب التغلبي» عبر «كي الوعي» 
بمجازره الوحشية بحيث تتعزز فكرة لاجدوى المقاومة: وي المقابل إن عمل 
المقاومة الوطنية ثم الإسلامية كان يعمل 2# الاتجاه المعاكس وهو إزالة هذا 
«الاستلاب التغلبي» عند الجماهيرء إن ما فعلته المقاومة هو بالفعل نوع من 
أنواع «العلاج السلوكي» للاستلاب. (# الكتاب المذكور كتب شقيقي الدكتور 
حسين كنا ويك قطنلا حول العلاج السلوكي للاستلاب»): وك الحقيقة إن 
الجماهير «شفيت» من هذا الاستلاب التغلبي الذي راكمته تجربة الهزائم 
العسكرية العربية © المواجهات مع العدو الصهيوني ليس بالمواعظ ولا 
بالاقتناع النظري بل عبر تغيير سلوكي يزول فيه الاستلاب تدريجياً مع 
تصاعد المواجهة ورؤية «المريض» أن السلوك الجديد يحقق النتيجة التي 
كان مشقيط] كر امتجالة تحفيعها رهن انض جك انواحية» وير 
من أنماط العلاج السلوكي للأعصبة (ولا سيما أنواع المخاوف المرضية 
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الوعي 4 الخطاب إذن هو: 

-١‏ امتلاك الشعب لإرادة القتال 

"- قناعته بإمكانية النصر العسكري على العدو. 

المقابل يهدف العدو ط معركة الوعي هذه إلى إقناع الشعب بأن القتال 
مستميل يف ظل موازين القوى المائلة كلياً تصالح العدوء فإن لم يستطع الفدو 
إيصال شعبنا إلى هذه القناعة يتبقى عليه أن يقنعه باستحالة النصرء و 
المرحلة الثالثة (كما قد نستنتج من محاكمة الأمين العام): وبعد القناعة 


بإمكانية النصر تبقى القناعة بإمكانية إزالة الكيان الصهيوني نفسه. 


ها هنا نرى «الوعي المقاوم العسكري الصرف». فهو يتناول بعد المغالبة 
العسكرية مع العدو. دون الأبعاد الآخرى للصراع التي تجعل المجتمع قابلاً 
للهزيمة («قابلاً للاستعمار» وفقاً لتعبير مالك بن نبي الشهير) ‏ ذلك أن 
الوضع الضعيف الهش القابل للهزيمة الذي يعانيه مجتمعنا لم ينتج فقط 
عن كوننا مهزومين عسكرياً كما هو معلوم؛ بل الهزيمة العسكرية كانت 
مركا للمزكن الغا التضاري الذي كان بن متجوات يباين الجاع 
ومالك بن نبي التركيز عليه كما حاولت أن أبين # ما سبق من هذا المقال. 
وإن يكن البعد العسكري مهما جد طبعاًء وليس من الصواب ‏ شيء إنكاره 
والتعتيم عليه كما يفعل أصناف عديدة من الناس عندنا: من الناس العاديين 


(تسمية غير مستحقة كما قلت)؛ والأخيرون هم من ابتكر مصطلح «ثقافة 
الحياة» 4# وجه «ثقافة الموت» أي ثقافة المسالمة والصلح مع العدو # وجه 
ثقافة المقاومة العسكرية الصرفة. و هذا المقال أدافع عن مفهوم للمقاومة 
يتجاوز موقف كلا الفريقين؛ على أنه موجه طبعاً للحوار مع أهل المقاومة لأن 
الطرف الآخر كك اعتقادي لا يريد أي نوع من أنواع المقاومة بل هو ينتمي إلى 
تقافة اجاح مع الطرف امعقدى انظلافا (بفحالات حستى النية من هذا 
التيار) من وهم أن الطرف الآخر يمكن أن تزول عدوانيته ويصبح مساءاً 
إن سالمناه. وأن مصالح شعبنا يمكن أن تلتقي ذات يوم مع مصالح الكيان 
الصهيوني. 


5-0-7- من الذي يقاومة 


لكننا لو بقينا ضمن المفهوم العسكري الصرف للمقاومة فإن السؤال 
يظل مطروحاً هنا: من هو الذي سيقوم بالعمل المؤدي إلى الانتصارة أهو 
الشعب بكل أفراده أو معظمهم على الأقل؛ أم توجد إمكانية أن النخبة 
المجاهدة التي هي بحكم طبيعتها أقلية من السكان تستطيع بإمكانياتها 
العامة عملا هرق هذا الهدف؟ 

يبدو أن نصر الله يرى الإمكانية الأخيرة واقعية؛ ويظهر هذا من حقيقة 
أنه وعدنا ب خطاب سابق بمفاجأة ستقلب موازين القوى الاستراتيجية 


وتنهي الكيان وتحل التناقض التاريخي مع العدو (لصالح: المسلمين أو 
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العرب أو الفلسطينيين أو اللبنانيين أو كل هؤلاء. وتحديد هوية الطرف 
الذي يدعم المقاومة وله مصلحة فيها ملتبس 4 التركيبة اللبنانية بالذات 
كما يعلم القارئ!) . 


نصر الله يطمئن هذا الجيل أنه هو الذي «سيشهد الانتصار النهائي 
الحاسم»؛ وأتمنى على القارئ لكي يفهم القصد أن ينتبه للفعل «يشهد». 
هذا الفعل يختلف عن طعل «يحقق» مثلاًء والفعل «يشهد» له رابطة معنوية 
ولغوية مع الفعل «يشاهد»؛ وهو يذكر بالفعل «يتفرج» ولو استغرب هذا القول 
أنصار أخينا نصر الله ومؤيدوه. والفقير لله كاتب هذه السطور على كل 
حال واحد من الغالبية العربية الشعبية التي تؤيد مبدأ المقاومة؛ ولكني أرى 
من الضروري جداً نقد هذا الوعي المقاوم بصيغته المتمحورة حول البعد 
العسكري- الإرادي- التقنيء والانطلاق إلى بعد أوسع لمفهوم المقاومة التي 
هي الرد الشرعي الذي يقوم به الإنسان المضطهد على الشروط الاضطهادية 
والقوى التي تحمي بقاءها. 

ولأيضاك الفكراة التركؤية نف "هذا النعل: لا أرق بأنا من الابع تياد 
بتجارب مقاومة سابقة خاضتها شعوب وطبقات وشرائح اجتماعية 
واتجاهات فكرية سابقة هناء والمثال الذي يخطر خ البال هنا هو المقاومة 
المسلحة للنظام القيصري 2# روسيا التي خاضتها منظمة نارودنايا فوليا 
(إرادة الشعب) 4# ثمانينيات القرن التاسع عشرء وقد جاء من بعدهم 


تنظيم «الاشتراكيين الثوريين» الذي نظر لإسقاط النظام القيصري الذي 


كان امراك الثوري للإتتاحتصنيا 'الروضية مجمعا على مماداقة للإنسان 
واستعباده للغالبية البائسة من الشعب الروسي (الغالبية الفلاحية والأقلية 
السبائية الشابفكه أيطنا )هق طريق الدنت الماح (وعان يططاع على صنيثه 
آنذاك «الإرهاب». وهو با مناسبة أيضاً اسم النظام الذي قاده روبسبير قبل 
ذلك كك الثورة الفرنسية واعتمد أكثر الأساليب دموية). الثوري الكبير الذي 
موتكم التطلظة لامها انين عاو ل «الاشهرا عور التوويين فاقلا | الشف 
سينظر إلى هذه المبارزة بين حفنة من الأبطال والنظام القيصري «وهو 
ينكش أنفه! 

إن «تبشير» هذا الجيل بأنه هو الجيل الذي «سيشهد الانتصار النهائي 
والحاسم» 4 اعتقادي ليس بالتربية الحسنة له. وهو عمل لا يساهم 2 
الانتصار «بمعركة الوعي» وبالعكس: إن بث هذه الفكرة 4 صفوف الشعب 
من شأنها أن تجعله اتكالياً يراقب المعركة بين «حفنة الأبطال» والنظام 
الصهيوني والنظام العالمي الذي يسانده وهو «ينكش أنفه» أو على أقل تقدير 
وهويكتفي بالدعاء له ب صلاته بالنصر وأن يسدد اللّه رميه! 

وك اعتقادي فإن التجربة العملية لحزب الله تتجاوز هذا النوع من 
الوعي المحصور 2# البعد العسكري للصراع. لآن له تجربة غنية 2# تعبئة 
جزء مهم من المجتمع والعمل على تغيير مناسب # أبعاد كثيرة 2# البنية 
الاجتماعية؛ ولكن هذا النوع من الوعي الذي يقود إليه خطاب نصر الله 


اذى انتكى عنة متا هئ اتن طعا مذ الآتحصتار ته المواكية الستكرية 
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البشرية والتقنية بين الجيش المعادي والمقاومين لأنه ينحصر هذه المرة ب 
البعد التقني البحت؛ وقد حذف حتى دور المجموعة المقاتلة من المقاومين, 
فالدلائل كلها تشير إلى أن نصر الله يتكلم عن نوع من الأسلحة هو الذي 
سيبدل موازين القوى جذرياً وهو ما يفهم من الأحاديث المتكررة للأمين 
العام لحزب اللّه عن «مفاجأة استراتيجية ستقلب موازين الصراع». وهذا 
المستوى من الوعي إن انتشر 4# صفوف الجماهير سيقود إلى استسهال 
مفرط للمعركة:؛ وتعليق للأمل ليس هذه المرة على مجموعة المقاومين: بل 
على سلاح محدد يفترض أن حزب الله امتلكه أوهو# سبيله لامتلاكه. 


ليست الخطورة 4 انتشار هذه الفكرة متعلقة فقط بالإحباط الهائل 


الذي الجماهير ‏ حال أن الحسابات التقنية لم تصح ( وظهرت 


تكلا #مقانها نومع اكيية) ول المشالة اكد مخ مدا إن لاضف العركة 
مع الكيان ومن وراءه هو مسألة حضارية تاريخية شاملة؛ والحقيقة التي 
نكرر الإشارة إليها هي أن وجود الحالة الاستعمارية الاستيطانية الصهيونية 
«عرض» للمرض الحضاري الذي تعاني منه العضوية العربية»؛ وأن المعركة 
مع هذا المرض هي بحق «المقاومة» ببعدها الشامل. 

ولن يجد نصر الله لهذا مثلاً أحسن من حال «المقاومة الإسلامية» بخ 
لبنان الآن: إن الخطر الأكبر على هذه المقاومة لا يتمثل 2# الحقيقة بالجيش 
الضهيوق هما قان هذ الخطومهها وف اعت القارية من يده الناجنية 


أن إنهاءها عسكريا هو مجرد وهم لعله لم يعد يراود حتى الصهاينة 


وحلفاءهم الأمريكان؛ بسبب تجذرها الجماهيري الكبير وتحولها إلى تعبير 
عن جزء كامل منسجم متجانس من أجزاء الشعب اللبناني (ذلك الشعب 
الذي ملك أخيانا نلوك كوتهدزائية تشدون مختافنة وإن كان أحيانا يسلك 
سلوك شعب واحد, فكأنه # «منزلة بين المنزلتين»!). إن الخطر عليها يتمثل 
كاهده اتكالة الاتخطاظية المحسسم الليعاتن القن كانت كملا تيد يد كل 
مفاعيل الانتصار العسكري ث4 حرب تموزا .5٠١‏ 

إن الذي يقاوم يجب أن يكون هو الشعب كله أو قسمه الأكبر على 
الأقل؛ وإن أشكال المقاومة يجب أن تتجاوز انحصارها # الشكل العسكري 
الصرف لتتحول إلى حالة نهضة سلوكية حضارية شاملة. وهذه الحالة 
الحضارية الشاملة # رأيي هي المفهوم الشامل للمقاومة الذي يتضمن 
تركيباً لا ينفصم بين الوعي والسلوك؛ إن السلوك ينتج عن الوعي ثم يعود 
فيعززه عبر تحوله إلى عادة وخبرة. إنها إذن مركب فكري- سلوكي معقد 
يدمج الحركة الاجتماعية للفرد مع المفاهيم النهضوية الواعية 4 رأسه 
وها الدسويتصين جدلا كرا ين القافيه النظرية والقطبيق. 

والاخصان يشكل الستراع الشعري الفكة' لبن ضرووا بف كل 
الحالات. وي بعض الأحيان يكون الشكل اللاعنيف من المقاومة أكثر 
تلاءينة لضالع الجشع مستي من الشكل العنيت:وهها ما ناف إن تظرنا 
إلى الصورة العامة لتطور حالة المجتمع الفلسطيني # المناطق المحتلة 
عام 2,14717 ففي رأيي أن حال المجتمع الفلسطيني كانت أفضل بكثير 
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أتاء شكوة الانتفتاضمة الأول وكان اللسدت موتمو جحت الشعل المندع الذي 
ابتكره للتسيير الذاتي والقيادة الجماعية للجان الشعبية. وكان يسير 2 
طريق السلوك الحضاري الأفضلء على حين انحدرت حال هذا المجتمع ب 
الأنط ا كوه ايتاقدء رتسو العافت تدابكل لحتني ررمي العدو سينا 
باتفاقيات أوسلو من بث الفرقة والاقتتال حتى بين تنظيمي الجهاد وحماس 
ناهيك عنهما بين فتح وحماس! 

ويتعلق بموضوعنا بعد مهم من أبعاد المقاومة هو بعد البناء الاقتتصادي 
المستقل ضربته أوسلو غير أن الوعي العسكري الصرف للمقاومة ل 
الانتفاضة الثانية ساهم أيضاً التعتيم عليه. إن من خطيئات أوسلو 
الكبرى تحويلها المجتمع الفلسطيني إلى مجتمع يتسول المعونات الدولية 
يفن .أن كان ساكرا أضاء الاتتقاضة الأولى نف طرق منْدعة جديدة من :طرق 


الاكتفاء الذاتي الاقتصادي. 


4-0-5- نحو مفهوم شامل للمقاومة: 

أردت من هذا النقد للوعي المقاوم كما يتجلى عند واحد من أهم رجال 
المقاومة # زمننا هذا؛ ومن موقع الحليف مبدئياً لفكرة مقاومة الصهيونية 
والاستعمار بشتى أشكاله؛ أن أساهم 2# الحث على التفكير 2# توسيع فكرة 
المقاومة؛ وِك التماس سبل جديدة تتجاوز مساوئّ المفهوم الوحيد البعد 


للمقاومة؛ وهو الذي أسميته «الوعي المقاوم العسكري الصرف». 


أقوال نصر الله ب الخطاب الذي تحدثت عنه 4# هذه الفقرة لا تمثل 
اعتعادئ سير إلى الأفضل نغ طريق امتلاك الوزمي: اللقاوة المناسب: يل 
هي حتى تمثل خطوة إلى الأسوأ والأقل ملاءمة للغرض الذي تهدف إلى 
تحقيقه المقاومة. فهي حتى تراجعت عن فكرة ضرورة دعم المجتمع كله 
للعمل المقاوم العسكري الذي تقوم به طليعة عالية الوعي العقائدي وعالية 
التدريب العسكري أيضاً إلى فكرة أضيق تقول بانتظار النصر النهائي عن 
طريق تقنية عسكرية جديدة من المحتمل أنه لا دور للمجتمع ب تطويرها أو 
حتى استخدامهاء والشيء الوحيد الذي يطلب منه هو أن ينتظر و»يشهد» 
النصر النهائي الذي ستحققه. والحال # اعتقادي أن المطلوب هو على 
العكس تماماً: توسيع المفهوم العسكري الضيق للمقاومة إلى مفهوم شامل 
يخاطب كل فرد بالمجتمع؛ ويطلب منه أن يغير سلوكه الذي يساهم ويتسبب 
الهزيمة الحضارية التي تكمن وراء الهزيمة التاريخية لمجتمعنا أمام 
الاستعمار. وهي الهزيمة المستمرة منذ قرون عديدة. إن كل فرد 2# المجتمع 
إن أمكن: والغالبية الساحقة من الأفراد على الأقل. يجب أن يستبطن 2 
وعيه العميق المنعكس مباشرة على شكل سلوك اجتماعي عملي لا نظري أن 
«النصر النهائي» ووالتغيير الاستراتيجي 4# موازين القوى» يجب أن يكون 
عبر العمل الجماعي للمجتمع كله بدأب تام؛ وبدون أي كسل وإهمال لسد كل 
ثغرات بنيتنا الحضارية المترهلة المسترخية من جهة وهذه مصيبة كبرى, 
والمنقسمة على نفسها والقابلة للتدمير والانتحار عبر الصراع الداخلي 


وهذه مصيبة كبرى أخرى أو هي مصيبة أكبر. 
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4- خاتمة: نحو وعي جديد: 

-١-+‏ نحو وعي شامل: 

أردت من هذا الفصل تقديم وصف موجز لمحطات أساسية # تطور 
الوقى القريزى:العرجي لد" نز فأ لوعن همود افورظ ريز كلل 
المستوى السياسي من بين مستويات البناء الاجتماعي؛ مما قاد عملي إلى 
أفقتال هه العمل القربى والعدلالاخفماسى العقييى العالة اللجضازية الح 
وصفناها بالانحطاطية:؛ والتعريف المناسب للانحطاط فيما أرى هو التالي: 
«الاتحطاظ هو الحالة الث لا يستظيع فيه المجتمم إعالة نفسة والدشاع عن 
نقشه: ولا ينتطيع التحكم 2 يصيرف: والتفين:اكناتنت للاتعتطاظ بد 
رأي كاتب هذا المقال كما ذكرت 2# الفقرة الأولى أنه «الحالة التي ينتجها 
السلوك الاتخطاظي».من هنا 'فإن :العمل التغييري الذي ينيتي على لوعي 
الجديد يجب أن يكون التغيير الشامل # السلوك الفردي والجماعي للقاعدة 
الاجتماعية. وبدلاً من التركيز على المستوى السياسي للبناء الاجتماعي 


من المستويات المهمة مثلاً تحقيق الوحدة الوطنية والقومية من أسفل بلا 
انتظار للتوحيد من أعلى: وهذا يكون بتحويل الوعي الوحدوي إلى ممارسة 
يومية وليس إلى شعارات ترفع 2 المؤتمرات أو تقال 4# الإذاعة والتلفزيون 


والصحف. حين لا نركز على مهمة الوحدة تصبح كل بطولة المقاومين مثلا 


عرضة للضياع 4 اللاجدوى, بل عرضة للانقالاب ضد المجتمع نفسه كما 
ل الأمثلة العراقية والفلسطينية؛ وقد حالت حكمة قيادة حزب الله المتميزة 


دون أن يكون هد | هو الحال © لبتان أيضا. 


وليس من وظيفة هذا المقال تحديد كل جوانب هذا الفعل النهضوي 
المطلوب»؛ فهو يهتدي بواقع العمل الاجتماعي نفسه وما سينطرح على 
تجربته اليومية من مسائل ومشاكلء: ومن المؤسف أن «فرط التسيس» يقود 
الأنظمة العربية إلى الشك بكل مبادرة اجتماعية على اعتبار أن التجربة 
والعقلية التي تربت عليها النخب الحاكمة لا تصدّق بأن من الممكن وجود 
فعل اجتماعي لا يتوجه إلى استلام السلطة'''؛ ومن واجب الفعل التغييري 
الجديد أن يكافح لتغيير هذه الحالة عبر التزامه بالبعد عن هدف استلام 
السلطة إذ لا يتوقع خير من هذا الاستلام طالما الأساس الاجتماعي 
النهضوي لم يبن لتقوم سلطة تتناسب معه (وقد رأينا هذه الفكرة الصائبة 


١‏ . من الأمثلة على ذلك تعامل السلطة السورية مع حركة للشباب 4# قرية داريا قرب دمشق قامت مباشرة 
بعد احتلال الأمريكان لبغداد # نيسان (أبريل) 7٠٠١”‏ تحت شعار «إن اللّه لا يغير ما بقوم حتى يغيروا ما 
بأنفسهم» بأعمال مبادرة من نوع تنظيف الشوارع ودعوة الموظفين إلى عدم الرشوة مع تبيان عواقبها المدمرة 
على المجتمع وأشياء شبيهة بهذاء وهذه المبادرة الطليعية رأيت فيها بشرى سارة بوجود إرهاصات للوعي 
الجديد بين الشباب بغض النظر عما قد يكون اعتور هذه التجربة الجديدة من قلة خبرة؛ والتعامل الأمني مع 
هؤلاء الشباب واللجوء إلى اعتقالهم وسجنهم مع أن الواجب كان تشجيعهم والحوار معهم لو لم تكن السلطة 
من النوع الوحشي عديم الضميرء وقد قامت لاحقاً بعد الثورة بتدمير داريا على رؤوس سكانها. 
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غ-7- من ثقافة تحميل المسؤولية الى ثقافة تحمل المسؤولية: 

من أهم نتائج فرط التسيّس # الوعي العربي المعاصر انتشار الميل 
للهجاء: كنا نهجو الاستعمارء أما 4 المرحلة الجديدة فصرنا نهجو الحكام 
وتقشمهم ..ؤعلق الرغم من أنتي طيعا لنت نف وازد مبرقة الاستعمار ولا 
تبرئة الحكام من المسؤولية عن أوضاعنا المحزنة: فإنني أعتقد أن علينا 
التقليل من الهجاء والانصراف إلى نقد فاعل للذات لا يهدف إلى جلد 
الذات وتبرئة الأعداء ( كما تفعل الثقافة الجديدة للمرتدين عندنا على مثل 
حركة التحرر من الاستعمار) وإنما الهدف هو تغيير السلوك الاجتماعي 
وتغيير النظرة إلى الطريق المؤدي إلى التغيير. 

الوعي الجديد يكون التغيير واجب كل فرد وليس عملاً تقوم به النخبة 
بالنيابة عن المجتمع. الوعي الجديد ينتقل من ثقافة تحميل المسؤولية 
للآخرين إلى ثقافة تحمل المسؤولية وحملها والسلوك بمقتضاها: كانوا 
فيما مضى يقولون «كل مواطن غفير» أما الوعي الجديد فيجب أن يكون 
شعاره «كل مواطن مسؤول عن التغيير». وب التعبير الإسلامي الجميل: «كل 
مواطن يقف على ثفرة من تفرات المسلمين فلا يوت الإسلام من قبله»! 

وعنيت بالإسلام هنا الاسم العام الشامل لمجتمعنا وتقافتنا بكل ما 
فيه من مكونات دينية وثقافية واجتماعية؛ ولم أعن البعد الديني الضيق 


تعبصيق الممتى وار كان لقعي لله عاض هوه السطرن كف فضي لل 


أرضية الإيمان بالدين الإسلامي؛ بسعته وسماحته طبعاً وليس على أرضية 
طائفية ضيقة هي سمة هذه الأيام)''". إن الفعل النهضوي ليس فعل تيار 
سياسي واحد أو فعل اتجاه عقائدي محدد؛ ففيه تتوحد جهود كل من يؤمن 
بالأهداف الكبرى للمجتمع من متدينين من مختلف الطوائف والمذاهب 
وول قيان ‏ كين ابطناء طالما أن العلاقة التي توحد هؤلاء هي الاحترام 
المتبادل والعمل الفاعل 4 سبيل هدف مشترك. والانصراف للعمل المنجز 
كما تقول التجربة يوقف الميل للخلاف والانقسام اللذان ينتجان عادة عن 
حالة العطالة التي تقود إلى الإحباط؛ وهي بدورها تقود للنزاعات الداخلية 
حيث يحمل كل فرد الآخرين مسؤولية الوضع المحبط. وقد تعلمنا من تراثنا 
أن الله إذا غضب على قوم أعطاهم الجدل وحرمهم العمل! 

غ-5- الوعي الجديد هو وعي سلوك وعادات جديدة: 

الوفن اتحدين لاسب تبعت أن يكنلهن من انظابة اترقطى: كيرا 
من المواعظ المتعلقة بالسلوك السليم والمثالي لا تزيد ب نجاحها العملي ب 
تحويل سلوك السامعين + الاتجاه المطلوب على نجاح قراءة «سيرة أبي 
زيد الهلالي» أو «سيرة عنتر بن شداد» أو «سيرة الملك الظاهر» 4 تحويل 
السامعين 4# سلوكهم الممارس إلى أبطال مماثلين لأبطال تلك السير. ومما 
تراس تخالة هو ساترق الإسلذفاتيين انهم ودحو اتنا #اسجا شر هه 


١‏ . انظرحول هذه النقطة مقالاً للكاتب # مجلة «الكلمة» الإلكترونية اللندنية العدد -١11‏ مايو ٠٠017‏ بعنوان 
«موقع التيار التأصيلي # الثقافة العربية المعاصرة ومفهوم الهوية عندم». 
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وكتبهم إلى سلوك إسلامي دون أن ينتج عن هذه الدعوة تحول فعلي 2 
سلوك سامعي المحاضرات أو قارئي الكتب. ومن الأمور التي أتضايق منها 
الوصف الشائع لتحول معظم قطاعات شعبنا إلى التدين: فهذه الواقعة 
يسمونها «الصحوة الإسلامية». وكأن الإسلام من ألفه إلى يائه لا يعني أكثر 
من اكجطاقل لداجت باتعلاو ومني القتاء الو الإناو في رواجيانا 
الرجال آيضا حين يتبنون مخلاً «الزي الأغفاني» على أنه هو الزي الشرعي 
للرجال!)!!؛ ورفع صوت مكبرات الصوت إلى أعلى درجة ممكنة عند 
الأذان وخطب الجمعة؛ وإلى آخر هذه المظاهر... 

ولا يسأل أحد فيما أرى من المتكلمين عن « الصحوة» نفسه: هل تغير 
السلوك الاجتماعي فعلاً بعد هذه «الصحوة»5 هل المجتمع أصبح أكثر 
ترايظا وتجاضة اومان فال انهه الزا نحل 131 استكى ننه عسنو قد اع له 
سائر الجسد بالسهر والحمى؟ هل اختفى التباغض والتحاسد وهل صار 
المسلمون متعاونين على البر والتقوى؟ هل أدت «الصحوة» إلى الوحدة أم 
إلى الخلاف والتفرق؟ هل أصبحت الشوارع (والإسلام دين النظافة كما 
نعلم) أنظف أم الوساخة لا زالت تملاً شوارع أحياء سكانها جلهم «صاحون 
صحوة إسلامية»؟ هل ظهر عند « الصاحين» مبدأ الصدق والنزاهة ب 


التعامل مع الآخرين؟ هل ظهر إتقان العمل والوفاء بالعقود أم لا زلنا ننجز 


١‏ وتعبير «الزي الإسلامي» هو تعبير غير دقيق إن كان يعني أن هذا الشكل من الزي وحده إسلامي إذ من 
المعلوم أن الشعوب الإسلامية عندها أزياء كثيرة تختلف عن بعضها بالشكل وتوافق بمجملها متطلبات الشريعة 
من الثياب. 


أعمالنا كيفما اتفق بلا مراعاة للإتقان ولا نتردد 2# التهرب من التزاماتنا؟ 
هل أخونا وجارنا يشكل بالنسبة لنا عموداً من أعمدة بنائنا الاجتماعية 
تنافعة ونقوية'ليظل رواضها :آم فخاول تهديمة اعتهادا تهنا أن واحذا هنا 
فقط هو من يجب أن يقف ووقوف الآخر يعني تهديمنا نحن؟ هل يحترم 
«الصاحون» الملكية العامة والمصلحة العامة أكثر مما كانوا يفعلون قبل 
«صحوتهم» أم لا زالوا لا يعيرونهما أي اهتمام؟ وهذه هي مجرد أمثلة على 
ما أظنه من أبسط مكونات «صحوة إسلامية» حقيقية إن لم توجد فالحال 
جديرة أن تسمى «غفوة» لا «صحوة»! 


الجواب فيما أرى سلبي. إن هذه «الصحوة» لم تقد إلى أي تغير إيجابي 
نهضوي 2# السلوك الاجتماعي. ومن هنا دعوت 4# فصل سابق إلى «تفعيل 
فضائل الإسلام». فالوعظ بهذه الفضائل غير مفيدء بل له دور هدام ما 
دامت هذه الفضائل عملياً لا تتحول إلى سلوك: إذ ينشر الإحباط واليأس 
وتغوة سن اليل الالج ملا حك الوجاء الأكرون وقسياية النسقراية ذلا فرج 
نقد الذات والوصول إلى قرار بتحمل المسؤولية يكون للتنفين الفوري. 

إذا كان ياسين الحافظ يعلق الرهان الأكبر ب نشر الوعي الذي يراه 
عتاشبا ف لضع عق أفية واعية غإنني أيضا أرئ أن غدل التعييز 
النهضوي يبدأ بمجموعة واعية. ولكني خلاغا لطريقة ياسين الحافظ أرى 
أن المطلوب من هذه الأقلية ليس قراءة الكتب والتبشير بمضمونها النظري 
بل المطلوب هو نشر الوعي الجديد عملياً عبر تقديم نموذج مطبق للسلوك 
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عملي نهضوي تحول بالتدريج إلى عادة اجتماعية ومعيار يقيّم سلوك 
الفرد اجتماعياً على أساسه. والهدف إذن من التوعية ليس حشو الأذهان 
بقناعات بل توجيه الفرد ب طريق علاج سلوكه الانحطاطي ليصبح سلوكاً 
توضوياً. إن خامل :هذا الوم الجتدين لا يتوحة إلى :ابن مجضعة :فاكلا له 
«خن هذه المعلومة وضعها 4# رأسك!». بل يقول له: «طابق سلوكك مع سلوكي 
النموذجي على أرض الواقعك0. 

هذه المجموعة الواعية يجب # تقديري أن تحاذر كل الحذر من التحول 
إلى حزب سياسي أو أن تضع على نفسها مهمة كهذه؛ لأنها بالتعريف تشتغل 
على مستوى المجتمع كله: على حين أن الحزب بطبيعته شغله جزئي (و 
بلادنا يكون عادة تجزيتياً أيضاً) . 

وك رأيي فإن إرهاصات لمثل هذا العمل النهضوي المطلوب نجدها 
شكرا مكلذ عل مون للد لوي وممام فه ذه سريكرة القووه العوابية 
وعند حسن البنا 4 مرحلة الإخوان المبكرة قبل تحولهم (غير الموفق 2 
رأيي) لاحقاً إلى حزب سياسيء وعند عبد الحميد بن باديس ونشاطات 


«جمعية العلماء» 2 الجزائر المستعمرة. 


الوعي الجديد هو وعي يضع مهمة التغيير على عاتق المجتمع» وتقوم 
بنشره مجموعة تكبر بالتدريج من فاعلين متحمسين قادرين على تجاوز 
العطالة الذاتية وخلق نمط جديد من السلوك. إن الوعي الجديد ليس 


«معرفة جديد ة» بل هو«نئمط حياة جديد». 


الفصل النامس 
فى «اليوتوبيا العربية» 
(التصور العربي للمجتمع المثالي) 
حاضرها ومستقبلها 


١-عموميات‏ 2# مفهوم «اليوتوبيا»: 

لا بد انحط مجتمع مأزودفن ام سملن تفرتعا لخقمع يديل درن 
نيطو لمحتي "الاقم تيت متطايعا نمه ومةه ضمة لا يمتها لان 
المجتمع المأزوم لا يمكن أن يتقبل 2 حركته السياسية مبدأ الدفاع عما هو 
قائم. 

والنموذج البديل نستعير لتسميته الكلمة الأجنبية «يوتوبيا» أي هو نوع 
من جنة موعودة تآخن ملامحها المحدّدة (بكسر الدال الأولى وتشديدها) 
من مصدرين متكاملين: المصدر الأول داخلي وهو البنية الاجتماعية القائمة 
بمشاكلها وأزماتها المهمة للناس 2# هذا المجتمع؛ فاليوتوبيا تتحدد كصورة 
عامة متخيلة ملامحها ملامح المجتمع القائم وقد حلت فيه هذه المشاكل 
والأزمات. والمصدر الثاني خارجي وهو بنية مجتمع آخر كما ينظر إليه 
من داخل المجتمع المنتج لليوتوبيا. مثلاً تصور الأيديولوجي العربي لبنية 
المجتمع الغربي وهذا التصور لا يكون ناتجاً عن دراسة موضوعية محايدة 
متجردة:؛ بل هذا العربي ينظر إلى المجتمع الغربي بعين التجربة الخاصة 
ويتابع السمات التي تهمه 2# المجتمع الآخر ويفسرها وينشيّ عن ترابطاتها 
تعوقيها دما بيطاي كداعه ةغابد هم التموكه لذ كا شق اين 


مجتمع آخر أو ابن المجتمع الغربي بالذات. 
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ونظرة ابن مجتمع إلى بنية مجتمع آخر تحتوي بصورة حتمية على قدر 
يزيد أوينقص من سوء الفهم: وسبب سوءٍ الفهم هو الاشتراك 4 العناصر 
البانية للمجتمعات مع الاختلاف 2# العلاقات بين هذه العناصرء وسوء الفهم 
هنا يشابه سوء الفهم 4 اللغة إذ العناصر البانية 4 الكلمات هي أصوات 
وحين تجتمع هذه الأصوات 2# وحدات فإنها بسبب محدودية عددها لا بد 
لها أن تكون وحدات صوتية متماثلة مع أن المعاني مختلفة أي لابد أن تظهر 
ظاهرة «الاشتراك» التي هي تشابه الدوال مع اختلاف المدلولات. وهكذا 
الأمرخ المجتمع إذ 4 جميع المجتمعات توجد عناصر بانية مشتركة ولكنها 
رغم تماثلها لا تدخل بين بعضها 4 العلاقات نفسها. 

ولا أريد هنا الخوض مطولاً ب هذا الموضوع ولكني سأذكر مثالاً على 
الحقيقة التي ذكرتها # الفقرة السابقة وهو مثال النقود والبشر: نحن 
هنا عندنا عنصران متماثلان 4 المجتمعات البشرية التي نعرفها: النقود 
ومالكهاء ولكن حين نرى سلوك المالك مع نقوده ب مجتمع اخ كشراها 
تلمنتفرت 0000 السلوك. فالعلاقة بين المالك والنقود والمجتمع 
مختلفة كثيراً بين المجتمع الغربي والمجتمع العربي, بحيث أن توقعات العربي 
المبنية على تجربته الخاصة لسلوك الغربي 4 موضوع النقود كثيراً ما 
تخيب والعكس صحيح (إن العقلنة 11210121122101 التي حددت السلوك 
الاقتصادي للفرد # المجتمع الحديث لا يعرفها العربي إلى الآن بصورة 


صحيحة: وهو حين يصطدم بها # الغرب يؤولها على أنها بخل أي يؤولها 


ابنتنا دا إلن متمتى للسلوك خاصن ينتيتة الاتمشاغية هو زهذا التأويل خظا 
إذ هذا السلوك الغربي لا علاقة له لا ببخل ولا بجود بل له علاقة بمنظور 
خاص للحياة: وبنظام خاص للقيم؛ والأوروبي الذي يتوقع منه العربي مثلاً 
أن يتنازل عن بقية «الفكة» ف عملية شراء؛ وحين لا يفعل يراه العربي بخيلاً 
3 الذئ يفعل تفده اللجتمم العريى يكوق خيلا هؤنسته يقوله أن يتبوع 
كان اكه كف بعداك عاب «اتعضيه شخصيا) : 

الآيديولوجيا السياسية التي يسير عليها اتجاه سياسي معين ( أسميه 
حَزباً'اضطلاها 4 هذا المقال دون أن أعني بالضرورة الشكل التنظيمي 
المعروف) يمكن تقسيمها إلى نوعين: أيديولوجيا نظام, وأيديولوجيا ثورية. 
كما يمكن تقسيم الأحزاب بناء على طبيعة أيديولوجيتها إلى أحزاب النظام 
الاجتماعي وأحزاب ثورية. 

الأحزاب الأولى تتبنى النظام القائم ببنيته العامة. ولكن تتميز عن 
بعضها بوجود ضروري «لبرنامج» تسير عليه ث عملها السياسيء وتفاصيل 
هذا البرنامج لا تختلف جوهرياً من حزب نظام إلى آخرء ومن أمثلتها 
العؤيان الحنيونى !والديتقراط جه الزلاياه النقية :سوبا الفماك 
والمحافظين 24 إنجلترا. 

وأما الأحزاب الثانية فتقوم على أساس فكرة تغيير النظام القائم 


بصورة جذرية:؛ وبناء نظام بديل له. وأحزاب النظام العربية ضعيفة 
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بخلاف الأحزاب الثورية التى كانت ولا زالت لها الفاعلية السياسية الأولى 


4# بلادنا. 


وحين يكون مجتمع ين تقر تتولى القيادة أحزاب النظام: وهي 
تحمل بالضرورة أيديولوجيا نظام تمتاز بأن أتباعها هادئون بعيدون عن 
العاطفة والانفعال. ولا تمتلك هذه الأيديولوجيا «يوتوبيا» لنظام بديل تسعى 
لتحقيقه على عكس الأحزاب الثورية التي يتميز بوجودها المجتمع غير 
امننتقن: 

هذا المجتمع الأخير بحكم أنه مأزوم لا يستطيع أي حزب فيه أن يدافع 
عن النظام القائم ومن هنا تضعف فيه «أحزاب النظام» بالمعنى الذي 
ذكرناه قبل قليل. بل حتى تلك الأحزاب التي تديره ْ حالات معينة لا بد لها 
من ادعاء الثورية. وتبني يوتوبيا تغييرية ولو ظاهرياً. 

ومن هنا يمكن القول أنه ب مجتمعات مأزومة مثل مجتمعاتنا من غير 
المتوقع وجود «أحزاب» بمعنى الكلمة المستقر # التجربة الغربية ولا حتى 
وجود.سياسة» بهذا المعنى. إذ الأحزاب عندهم بنى وظائفية تتولى إعداد 
النخب القائدة» والسياسة عندهم هي إدارة للمجتمع القائم الذي لا يسود 
غالبية مواطنيه الرغبة # تغييره أو النظر إليه كمجرد وضع مؤقت. ومن هنا 
أيكنا لأ دوع امود ذا راشيو داهم إلا بالسجاسة نون عقون لكوع 


من المغامرة البطولية للمعارضين ونوع من ممارسة دور الشرطة للحاكمين. 


24-١‏ اليوتوبيا: تركيبها وتأثيرها النفسي والواقعي: 


اليوتوبيا هي تركيبة ذهنية. هي من حيث المبداً لم تختبر بعد # الواقع: 
وتأخذ هذه التركيبة مكوناتها من نموذج موجود قريب أو بعيد ومن تعديل 
للمكونات الواقعية للمجتمع. والفرد بتبنيها يحس بخلاص تخيلي. إذ كل 
جوانب النقص والذنب التي تنتابه # علاقاته الواقعية يأتي انتماؤه لليوتوبيا 
المعنية ليتداركها ويزيلها أو يعد بإزالتها. ومن هنا لليوتوبيا بعد عاطفي 
مهم. فهو يعد سلامتها من «التلوث وفقدان النقاء» بمثابة سلامة لمشروعه 
الخلاصي هوء وارتباط اليوتوبيا بالهياج الانفعالي ارتباط وثيق: وقد يتحول 
هذا الطابع الانفعالي لعلاقة الفرد باليوتوبيا إلى ممارسة عنيفة تجاه 
المشككين بهذه اليوتوبيا أو الذين يراهم المنتمي عاملين على عرقلة تحققها 
أو إحلال نموذج آخر محلها. ولنلاحظ أنه # المجتمعات المستقرة (كما 
الغرب) تستبدل اليوتوبيا ببرنامج انتخابي متواضع للفاية لا يثير أي 
هياج عاطفي ولا تكاد الفروق بين البرامج تؤخذ مأخن الجد عند أصحابها 
بالذات ناهيك أن تؤخذ مأخن الجد عند غيرهم. 

واليوتوبيا كنموذج هي دافع للعمل الممكن؛ ووصفت هذا العمل بأنه 
الممكن لآنه ليس كل عمل ينسجم مع اليوتوبيا هو ممكن كما هو معلوم. 

وي الحياة العربية كان كثير من هذه «الأعمال الممكنة» ذا طابع تخريبي, 


فاليوتوبيا الصناعية قادت 2# بلاد عربية كثيرة إلى تخريب الطبيعة حتى 
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بدون ضرورات اقتصادية. ولو نزلت 4 دمشق من الربوة إلى المدينة 
لضادفت أشجار تخيل مصطنعة التريب وجدت غير مكانها خلت بدلا 
من أشجار حور قديمة كانت متلائمة مع البيئة. فاليوتوبيا الجمالية بخ 
شيته أملك "هذا التفيينالذئ كاد آيضاً إلى التساهل التام مع حدمين خوطة 
دمشق انطلاقاً من تلك اليوتوبيا الصناعوية 4 بدايات عهد الاستقلال ذ 
ووكا واسؤواف اللادة ايها ره ذاميه الدركوييا ها سد درك اسان 
لها من قصور اجتمع صشاعي هو عمليا نقيضن للطبيعة: وليلاتحظ القارتئع 
أن أفكار المدافعين عن البيئة لم تكن بعد قد ظهرت أو لم يكن لها بعد أي 
صدى) وهوما جرى 3# الاتحاد السوفيتي عند تجفيف بحيرة بايكال بقرار 
من ستالين بتحويل مجرى الأنهار التي تصب فيها. 

“4 اليوتوبيات العربية وعللاقاتها مع بعضها: 

ثمة ‏ العصر الحديث ظاهرة واقعية يجب على مؤرخي الأفكار 
أن ينتبهوا إليها إن لم يكونوا قد انتبهوا بعد ويفسروها إن استطاعواء 
وهي ظاهرة العدوى العالمية 4 اليوتوبيات. فاليوتوبيا اليسارية كانت 2 
اوتاه متمطره يف كل وراؤد: العالة»«ونتها بالؤدثاء وشين سقطك هذه 
اليوتوبيا ب منتصف الثمانينات أو ما بعدها بقليل انتشرت 2# العالم بأسره 
يوتوبيا تأخن نماذجها من ماض متخيل أو حقيقي لكل شعب. فاليوتوبيا 
العربية أثبتت # القرن العشرين الميلادي إذن أنها لم تخرج عن قاعدة 


التأثر بالعدوى العالمية. 


و الحقيقة لو نظرنا لرأينا التأثر بالفاشية بين الحربين كما 
بالاشتراكية السوفيتية؛ وعلى نموذجها قامت حركات 2# بلاد العرب؛ وأما 
اليوتوبيا القومية فاحتذت نموذجاً أوروبياً 4 البداية (إيطاليا وأمانيا) 
قم اكست وجها يناريا © ايغبئن غناصن مهمة مق التمودج الفوضيت > 
بالتدريج؛ وحتى الأيديولوجيا الإخوانية لم تكن # بداياتها ب حالة عداء 
لا مع الاشتراكية ولا مع القومية كما حصل # النهاية بعد الصدام الدموي 
مع الناصرية. 

بداية الخمسينات كانت اليوتوبيا العربية # حالة توازن ولم تكن 
تلاوين هذه اليوتوبيا تتناقض تناقضاً تناحرياًء ولرؤية ذلك لننظر إلى 
التنسيق الإخواني اليساري 4# مصر يي حرب الفدائيين 2# القناة» والإخواني 
القومي ‏ حرب فلسطين. والتأثير الاشتراكي على منظرين إسلاميين من 
أمثال مصطفى السباعي 4# سوريا ومحمد الغزالي وخالد محمد خالد ب 
مصر. 

بدأت التناقضات مع استلام التيار القومي للسلطة ْ عدد من البلدان 
العربية. ومع ظهور التناقض بين المحور المصري المتحالف مع السوفييت, 
والمحور السعودي المتحالف مع الأمريكان. وكثير مما يعد من البدهيات التي 
جليها: السكتينات لم يكن يدهيا جه نهانة 'الأزويناف ويداية الخسننات 
مما يدلك على تأثير الزمن 4 ترسيخ المفاهيم الراهنة وتنسية الماضي 


القريب. ومن هذه البديهيات المزعومة التناقض التناحري بين القوميين 
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واليساريين والإسلاميين. وهو لم يكن بدهياً البتة كما أسلفت 4 منتصف 
لقو الفستويى وافلق: آراه أن عنهها خض جاده ةا اناكني ون يكن 
الظروف وموازين القوى تفيرت كلياً جرى # بعض البلاد كالأردن وسوريا 
وليكان وفلشطين طيعا وقضي أيضاً قبيل عصر الثورات العربية الذي بدأ 
عام :5١١١‏ على حين شهدت أقطار المغرب العربي سيرورة نقيضة فقد 
اندفع التناقض بين الإسلاميين واليسار إلى حده الأقصى # تلك البلاد 
( باستثناءات محدودة لا يحضرني منها إلا ظاهرة حزب العمال الجزائري 
بقيادة السيدة لويزا حئون وعلاقاته الجيدة مع الإسلامانيين 4 الجزائر 
وحيازتها على احترام بعض إسلامانيي المملكة المغربية). 

واللقاء بين هذه الأحزاب هوك الحقيقة لقاء بين اليوتوبيات التي نزل 
سقفها مما جعل تلاقيها سهلاً فهي تتلاقى على مركبين: المسألة الوطنية 
ومسألة الديمقراطية والحريات الأساسية. 

4غ «الأخلاق العملية» لليوتوبيا العربية: هل من سبيل إلى يوتوبيا 
ذات أخخلاق عملية نهضوية؟ 

عام 1105 نشر المنظر السوسيولوجي الألماني القبيز ساكس ضيبو هنا 
سماه (الأخلاق البروتستنتية و»روح» الرأسمالية) درس فيه بتوسع وصبر 
معتقدات مجموعة من الفرق البروتستنتية التي كانت فاعلة 4 القرن 


السابع عشر 4 بعض الأقطار الأوروبية, فشكا أن هذه المعتقدات» 


التي هي بحد ذاتها بعيدة كل البعد عن العقل بالمعنى المعروف كان لها مع 
ذلك تأثير ممهد لنشوء «روح» الرأسمالية الحديثة: وقد انطلق البحث 
من ملاحظة تقول إن المناطق التي تنتشر فيها البروتستنتية (4 عهده بذ 
نهاية القرن التاسع عشر الميلادي ومطلع القرن العشرين) كانت بصورة 
والحوظلة توروك قدي :ف "الس العو القديه لطن المتاغى مقارنة 
بالمناطق الكائوليكية. 

ذكرت فرضية فيبر 4# هذا الكتاب ‏ مواضع عديدة: ولكن ما أريد 
ذكره هنا هو نقطة واحدة يمكن للمرء أن يستفيد بها من فيبر: إن فيبر 
كما قلت لم يهتم بمضمون العقائد المدروسة بالذات من حيث الصحة أو 
الخطأ أومن حيث إعطاء قيمة أخلاقية ماء ولكنه اهتم فقط بتأثير هذه 
العقائد العملي: بالأخلاق العملية التي اختصرها # عنوانه بكلمة 316 ]8 
والمفيد هنا أنني أتمنى على الأيديولوجي العربي بدلاً من الاقتصار على 
مناقشة الأيديولوجيات العربية من منظور الصحة أو القيمة المطلقة أن 
حتعامل ولواوكتا قليلاً ليناقشها من منظور ««الأخلاق العملية« التي تدفع 
هذه الأيديولوجيات (أولا تدفع) أنصارها إليها! 

والحال أن الأحزاب العربية على اختلافاتها وتناقضاتها جمعتها 
4 نصف القرن الأخير فكرة واحدة تقول إن الطريق الوحيد للنهضة 
يمر باستلام السلطة السياسية؛ بحيث أنه ما من عمل يفيد بدون هذا 
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ولكن الذي حصل أن النهضة الحضارية المنشودة لم تتقدم ولا خطوة 
لا مع استلام القوميين للسلطة # الستينات ولا مع استلام الإسلامانيين 
للسلطة # السودان وإيران # السبعينات والثمانينات. 

ولم تختلف النقيجة 2 هين اليلدين عن نتيجة تطبيق الشريعة + 
حالة السعودية التي تعد نفسها النموذج الصا للسلفية» إذ لم يحقق 
التطبيق النتيجة المرجوة التي يأملها الإسلامانيون عادة؛ وإنني لأستغرب 
لماذا لا يدرس رافعوا شعار تطبيق الشريعة هذه التجارب الملموسة على أقل 
تقدير لكي لا يكرروا إخفاقاتها! وإن كان هذا التطبيق 4 السعودية والحق 
يقال لمايض لنسية أضلا الأهدناف التن وطتحتها الأحراب العربية الثورية 
بلاد أخرى. واقتصر على التركيز الحصري على المسائل العقدية 


والعبادية ومسألة الحدود. 


إن ظاهرة العودة إلى الدين واسعة الانتشار تستحق من الباحث بذ 
شؤون النهضة العربية اهتماماً يختلف عن نوع الاهتمام الذي يلقيه إليها 
الفكروالستريري ةاعرو كا كدف مو فيه «الالاسية ها علدنا 
للأول أقول إن من الممكن نظرياً أن تشكل هذه العودة عنصرا واقعياً 
تدينا ذا تأكين تضازق تيضنو حاسه توعان هنذا التديق من التوعاندئ 
ينعكس ي «أخلاق عملية» بمعنى ماكس فيبر! ومن الخطأ التسرع برفض 
هذه العؤدة الطلاقا من الععا عد الشويرية السامدة الخو تمن التملرك 


العلماتي الفترشت 1 وتخلاها نيثاني أقول إن هذه العودة من المنكن أن 


لا يكون لها أي تأثير واقعي مفيد 2# القضية الحاسمة الموضوعة أمام 
مجتمعنا: قضية النهضة الحضارية؛ وهذا طالما اقتتصرت هذه العودة على 
التركيز على النواحي الشكلية المحضة مع إبقاء عناصر التفكك الاجتماعي 
قائمة (بل تعزيزها باتجاهات سياسية اجتماعية هدامة كالاتجاه الطائفي 
وامقفوي قاذ ) :و1 [جك عند اندو باشعطلار سكن أ فيسو بجااين 
«الأخلاق العملية» السائدة التي تمنع مجتمعنا من الأخذ بأسباب 
التقدم الصناعي والعلمي والقوة السياسية. 

وما أتعلمه شخصياً من دراسة فيبر هو أن أنظر إلى الأيديولوجيات 
العربية الموجودة من منظور أراه هو الحاسم # المجتمع العربي: منظور 
النهضة والخروج من المستنقع الحضاري المرير. السؤال الذي أطرحه 
على هذه الأيديولوجيات هو التالي: هل غيرت «الأخلاق العملية» لأتباعها 
أم لاة وعلى أساس هذا المعيار وليس فقط على أساس الصحة المطلقة أو 


الاعتبارات الأخلاقية المجردة أدعو العربي المعاصر أن يحكم عليها. 


131 


الفصل السادس 
تشظي مجتمع أم تشظي وعي؟ 


نحو وعيى وحدوي لا انقسامي 


تمهيك: 


أريد # هذا المقال أن أدافع عن وجهة نظر تحليلية تقول إن الانقسام 
الاجتماعي الحاد الذي نراه الآن 2# بلادنا لم يكن ولن يكون 2# المستقبل 
أيضاً أمرا حتميا ولا بديهياً. وإن أسبابه الظاهرة ليست هي الأسباب 
الحقيقية التي تفسرهء وأريد بناء على ذلك أن أنقد ما يراه الكثيرون 
الآن «بديهيات» تفسر الانقسام الحاصلء ثم أنتقل لوصف ما أراه الوعي 
التوحيدي الحقيقي الذي يجب أن ينهض كنقيض لنوعين من الوعي: 
«الوعي المتشظي» ؛ و»الوعي التوحيدي الزائف». ولكني سأبداً بوصف الواقع 
كما يتجلى 2# الوعي الجمعي: 

١‏ - فقدان السيطرة على المصير 

ثمة نكتة سورية تقول إن رجلاً رأى 4 طريقه قشرة موز فقال»أعاتنا 
الله على هذه الوقعة0». ويذكر بهذه النكتة ذعر المجتمع السوري من حالة 
مأساوية من التناحر الداخلي الدموي والفوضى الأمنية تشبه حالة المجتمع 
العراقي الآن. وشر المصيبة ما يضحك!. 

قافا مان الرجل # النكتة الذي آمن أن التزحلق بقشرة الموز حتمية لا 
يمكن تجنبهاء وغاية ما يستطيع فعله أن يدعو إلى اللّه أن يعينه على تحمل 
نتائج هذا التزحلق؛ يرى المجتمع نفسه غير قادر على منع فعل تدميري لن 


يكون بصورة جوهرية غير فعله هو بنفسه وضد نفسه:؛ فكأنه ينظر إلى ذاته 
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الجمعية وقد فارقته 12ص له. إن هذا هو شكل كامل من أشكال 
ساني وف ركه ادن تنك سدور جنا العمان :ف" الايدلافة از كما 
شكل الاستغياد: الذى وصل إلية الجتنع السوري يف نهاية الشنانينيات: حي 
فق دوااقا كن تميؤرة ات متكاع نهل ووز التوؤواخ تقر ةبر ديجت 
السلطة (لا الدولة) هن القوة المنظمة الوحيدة التي يقف إزاءها المجتمع لا 
يوطفة اتا حستة نسدرة (شآن :الجتممات العادنة نايل شاة اكتافوريات 
الكاكية)"زليوضفة متجموعة من الأغراذ الفتشدنن كلر] لكل اراد وشخصية 
مستقلة. وبنتيجة ذلك لم يعد لدى المواطن شعور بأنه يستطيع المساهمة بأي 
شكل بتقرير مصيره؛ وهو يستبطن الاعتقاد المرير ( الذي سميته 4 كتاب 
قديم «الاستلاب التغلبي») أن كل ما يقع له إنما يأتي من قبل قوى هو حيالها 
عاجز كلياً: فهي ذات قوة لانهائية على حين أن قوته صفرية. 

وافعلظة التسا نيمل قوط الضمين اذى اتيف يه اكنارضنة انها 
شجعت هذا الاعتقاد المستبطن وتحول بالقوة دون أن يتراجع أو تتزحزح 
جذوره حين تطارد بوسوسة مطلقة كل مبادرة مجتمعية ذاتية (حين حاول 
طلاب ثانوي تنظيف شارع بمبادرة ذاتية اعتقلوا وحقق معهم! وقد ذكرت 
ايف اتضاين المعفيى" لظت نادي الامتضاعية السلتيه شيا 


داريا عام ؟١٠5).‏ 


لكن الشعور بفقدان السيطرة على المصير لا يقتصر على المجتمع 


إلى الخليج قد وقفوا حائرين مثلاً إزاء تلك الحادثة الغامضة التي قام 
فيهنا شخطن ما أو أشخاض لا تعرظ عنهم قينا بالهجوم على مصلين ل 
كنائس قبطية # الإسكندرية» ولا يتركنا الكذب الواصل إلى درجة العهر 
الذي تعودناه من أجهزة إعلام الأنظمة العربية نثق بصحة المعلومات التي 
أذاعتها وسائل إعلام نظام مبارك # ذلك البلد العربي الأساسي. مصر 
واسطة العقد وأم الدنيا العربية: التي لا ترتجى للعرب نهضة حقيقية إن لم 
تنهض هي من كبوتها الطويلة. نحن لا نعرف من فعل هذه الفعلة وكيف, 
وإذا كنا لم نعد نعرف ماذا يجري بين ظهرانينا فهذا تعبير عن الدرجة 
القصوى من فقدان السيطرة على المصير. 

وهذا ما وجدناه 4# العراق. فقد قرأنا ك4 البداية رسالة أذاعها 
الأمريكان تعلن باسم السنة شن حرب على الشيعة:؛ وبالفعل بدأت بعدها 
الحزب طورا 'بهجتاك متادلة وحفية غريبة طائفية الظايع لم يشهدها 
تاريخنا الطويل: تماماً كما أن تاريهنا الطويل ف مصر لم يشهد. ريما منذ 
عيذ همرق يقالخا آن شتحس يقل ميلك سبحي اذ ناكسو 
و هذه الحرب مات مئات الألوف من أبرياء لا ناقة لهم ولا جمل من كافة 
الطوائف والقوميات 4# العراق. 


2-١‏ نقد «اليديهيات»: هل الطائفية أمر بديهي 


أصبحت اللغة الطائفية «لغة بديهية» نراها #تتيزرا فيا عن «وافعة 


اجتماعية». فما دام هناك طوائف, وفقا لهذه «البديهية» قلا بد من وجود 
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علاكمنة دمع آم لديو يرو لأس جدوويا له مسرو نا تناد اتمنيكن الال 
معن ساننا مجوعوةبطواقت واذنان ومتد رقي 

«البديهية» قد لا تكون بديهية 2# النظر العلمي الموضوعيء حتى لوبدا أن 
الواقع يؤكدهاء فقد مر زمن كانت فيه الماركسية الثورية تملاً العالم وتقود 
ثورات كبيرة تهز البنيان الاجتماعي. و ذلك الوقت بدا التأثير الماركسي 
بديمياً انطلاقاً من رؤيتها هي بالذات: فهي تتكلم عن صراع الطبقات: فهل 
يشك أحد بوجود طبقات # المجتمع؟ إذن فمن المنطقي أن الطبقات الكادحة 
سوف تسمع التحريض الماركسي وتنساق وراءه! وقد حصل هذا فعلاً ب 
بعض البلادء لكنه كان موجة وانتهىء والآن بقيت الطبقات لكن التحريض 
الماركسي ما عاد يهتم به أحد فما الذي جرى للبديهية القديمة5 وبالذات ب 
بلادنا التي تشكومن حالة إفقار متزايد؛ أي من حالة كان الحكام والثوريون 
الشيوعيون معاً ب نهاية الستينات ومطلع السبعينات يرونها حالة نموذجية 
لاندلاع صراع طبقي 4# المجتمع؛ لماذا لم يعد حكام العرب يرون 2 الشيوعية 
خطراً كما كانوا يرونها ب مطلع السبعينات؟. 

إن التطبّق (أو التشرّح) الاجتماعي هو ظاهرة معقدة. وهو ينتج 
أشكالاً من الصراعات الاجتماعية تختلف باختلاف نوع الهوية التي تقسم 
المجتمع ب وقت من الأوقات؛ فالهوية الكاثوليكية والبروتستنتية ظلت عقوداً 
طويلة تقسم إيرلندا الشمالية على حين أنها منذ قرون لم يعد لها أي دور 


تقسيمى ا الولايات المتحدة أو ألمانيا مثلاً. إن وجود اختلاف 4 الهويات 


<# المجتمع لا يعني الصراع كأمر بديهي. ذلك أن المجتمع يمكن أن نقسمه 
بخيوط وهمية بلا حدود, فهو نفسه قد تقسمه على أساس قومي أو طبقي 
أو عشائري أو مهني أو حتى على أساس الاهتمام بالرياضة! إلى آخره. ومن 
الخطأ الشنائع أن ننظن إلى التقسيم :الذي ينيب ف زمئن معين طراعاً على 
أنهاهوزيضا الست اللصو اع كاد ول تيك )| تفيترا عانطلة وكا به نينا 
هو موجود 4# وعي القائمين عليه. 

لم يكن الصراع ك# نظام التفرقة العنصرية المندثر ب جنوب أفريقيا 
ناتجاً عن «كراهية عرقية» بين البيض والسود؛ وإن كان تسعة وتسعون 
بأناكة مخ فرق منود البشرة وضعة وتسعون باكائة من الفزيق الأخميضا. 
فالانقسام كان من نوع معقد. طبقي وثقاكٌ وقوميء بل دخلت فيه عناصر 
تخص مجتمع السكان الأصليين حين رأينا الموقف الخاص الذي وقفته 
حركة الزولو «إنكاتا» متحالفة مع النظام ضد المؤتمر الوطني الإفريقي. 

أشنو لامتحاب ينظرية البديية عا يكن أن أنهيها امقالة طخ 
مجال اجتماعي- سياسي مختلف: ما رأيكم # ظاهرة سيطرة العسكر على 
اللملطةة الأفتفي تنريداء فى كون الحيذ هوا نقوة ادل لتاب الوكين 
لك جونة حو ةل ويفا «للمتظي الذ ىالا أشلت أن ككيرا تعد امن مواطني 
البلاد التي يحكمها عسكر سيوافقون عليه ليس الغريب أن يحكم الجيش, 
بل الغريب أن لا يحكم وهو يستطيع (وفق «توازنات القوى»!) الحكم. فلم 


إذن يا سادة لا يحكم الجيش # بريطانيا وفرنسا وهو «أقوى» بكثير من 
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الجيش الباكستاني مخلاً!. .هد مكال علن والبديهيات»الخللة لآجل أنترىف 
سبب الواقعات الاجتماعية يجب علينا أن ننقد أنفسنا بصورة صارمة # كل 
خطوة من خطوات تحليلناء وبالذات ينبغي أن نضع 2# أذهاننا أن ما يبدو 
بديهياً هنا يكون. مجر فير تافة من توع تين الماءابالماء» أي تفشين 
الوقائع الاجتماعية بوجودها ذاته: والحال أن «السبب» ليس هو «الواقعة»: 
الطائفية لا يجوز تفسيرها يوجوذ: الطوائق مغلاً! والصبراع الإثتى لا يجد 
تفسيره # وجود إثنيات. كما أن مجرد وجود لونين للبشرة # جنوب أفريقيا 
كان كناك ستو أبها) 9 ركم :وعدم اتسين المتتراع الى ميم )صراعا 
عرقيات وماكرادية مجم ع انير يود تحرينيا ماتعدة :ذلك انتما 
هو واقع عندنا هو تشظي المجتمع أما وعي الناس الذين يسلكون مسلك 
تقسيم المجتمع فيجب النظر إليه بروح نقدية لا روح مصدقة مصادقة: إذ 
أن «المضمون الظاهر» (التعبير استعرته من فرويد الذي يفرق # تحليله 
للأحلام بين «مضمون ظاهر» للحلم غ[هطصتصتاة؟1' لمعاو 1تصة]/1 

ومضمون كامن 1121112121216" :1:2]6161) لأسباب الصراع لا يمكن لنا 
أن نقبله على أنه «الحقيقة» ما دمنا نرى «الأسباب» مختلفة مع اتحاد 
والنقيجة »هناك ,طاكفية ا المراق ولبتان ويخشى :متها # سوريا أيضاء 
وهناك مناطقية وإقليمية # فلسطين والأردن: وي المغرب العربي ثمة 
صراع بين الإسلامانيين والعلمانيين كما ثمة صراع إثني يعمل العاملون على 


تأجيجه بين العروبيين وذوي النزعة الأمازيغية: أما الصومال الذي يتمتع 


بصفاء قومي وديني وطائفي ومذهبي نادر إذ هو بلد كل سكانه صوماليون 
لهم لغة واحدة ودين واحد هو الإسلام وطاتفة واحدة هي الطائفة السنية, 
بل هو من مذهب واحد فيما أعلم هو المذهب الشافعيء فإنه وقد اختفت 
فية «الأساتالبديهية» تأحتراع وجنا «أسيايا بذفهية» غيرها اليتعول إلى 
نموذج للتذابح الداخلي فاق فيه كل نموذج آخرا!. 

"- كيف ننظر إلى انقسامات المجتمعة 

جاء الأمريكان إلى العراق مستصحبين معهم مفهوماً لمجتمع هذا البلد 
الذي غزوهءوهذا المفهوم ليس مأخوذا من عالم علم الاتجتماع الغرني المعقد 
ذي المدارس الكثيرة: بل من عالم ذلك الاتجاه البحثي الذي هو الاستشراق, 
والذي أبدع إدوارد سعيد ب وصف سكونيته ودوغمائيته الراسخة التي لا 
تتمتع بأي قدر من المرونة, فكأن البحث لا يغدو بحثاً بالمعنى المعروف للكلمة, 
بل يغدو شأن أي محاججة لاهوتية كاثوليكية «فعل إيمان»!. فعل الإيمان 
بوذا" قات تعصنوض] الفرعة الانشار .ها كدر قة عدون لداقهيا بلك 
ليام "غلك قانع الرنلظة" الح وراد قرههاء للحتي انه ومين اتطاوةا 
مما عليه ةيل :أقطلاعا شنا تريدا له القوة المستعطرة أن يكون عليه ومن 
هنا غمّقت الخطوط التقسيمية التي يراد للمجتمع العراقي أن ينقسم على 
أساسهاء وفتّحت ( بتشديد التاء الأولى) الخطوط التي يراد غض النظر 
عنها بهدف طمسها 4 الوعي إن لم يمكن طمسها 4# الواقع! (ريما نرى 


دف القرئةة العاتدل جتالة ابزاضة مماكسة لبحالة العراق كف العواق يفل 
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الأكراد آكزادا لا ستة! آما العرب فلم يعترف يوحودهم عفرب بل جغلوا 
سنة وشيعة؛ الآن ربما ترى الولايات المتحدة من المناسب أن تجعل من أهل 
الأمواز عرباً غاضة النظر عن كونهم شيعة! وتجعل من الآذربيجانيين 
اترنيجانبين بعاضة النطر أيضاً عن كونهم شيعة حيث أن «الهويات المفيدة» 
فوندوما الوؤنات:التتعيينية "إلى اعون تحضة و الفوكى: كاذه ولو كان 
من المفيد جعل الهوية القومية الكردية «فاهية» لغمقت «الهويات» الصورانية 
والكرمانجية وجعلت قوميات مستقلة: بل لفمقت الهوية الطائفية «للأكراد 
الأفيلية» الشيعية: ولا بأس لاحقاً من توثين الإقليمية الكردية فيتعصب 
الكردي التركي لكرديته التركية كما يتعصب عندنا اللبناني للبنانيته 
والأردني لأردنيته والفلسطيني لفلسطينيته!؛ ناهيك عن الانقسام الموجود 
أصلاً بين «بارتي» و»اتحاد وطني» ‏ كردستان العراق). وإن كان لتلاميذ 
برنارد لويس هؤلاء مصلحة 2# ذلك؛ فأنني لا أرى مصلحة لناء نحن الذين 
لا نريد لأوطاننا أن تغرق بدم الصراعات الطائفية والإثنية أن نتبنى وجهة 
النظر الوحشية هذه. الواقع الاجتماعي عندنا هو أغنى بكثير وأكثر ملاءمة 
لصيغة وحدوية طوعية من صيغة هؤلاء. من الأمور التي ميزت معظم القوى 
السياسية العربية أنها لم تنطلق # ممارساتها من تصور دقيق واضح للبنية 
الاجتماعية التي تعمل من خلالهاء ومن المفارقات 2# هذا المجال أن السلطة 
التقليدية 2 المجتمعات العربية كانت أقرب لفهم تنوعات المجتمع الفعلية 


وخطوطه وألوانه 2 تعقيدها الواقعي بلا تجريدات نظرية أو أيديولوجية 


(مثلاً ب ملكيات مثل الأردن والمغرب) من القوى السياسية العربية بألوانها 
الأيديولوجية. سواء منها تلك التي حكمت أم التي لم تحكم. ومما لا ريب 
فيه أن رؤية كل قوة سياسية للبنية الاجتماعية تتعلق بمنظومتها الفكرية, 
والمشاهد أن القوى ذات التوجه الديني تهتم بالموقف الديني لشرائح 
المجتمع: والقوى اليسنازية اهتمت طويلاً . بالتركيْب الطيقى للمجتمع: أما 
القوى القومية فيهمها التركيب القومي للمجتمع؛ لكن ما يجمع هذه القوى 
معاهوأنها لع تنظر ]ل تجتن نطزة واقمية ير اعتاية تاكده بجاله ومني 
عق هنك اتحانة خططيا: كما شجل معلا الأكموات السياسية ف المفيعاك 
المستقرة سياسيا التيهي إجمالا الدول المتطورة صناعياً: بل نظرت كلها إلى 
الحالة الراهنة للمجتمع على أنها من جهة حالة مؤقتة ومن جهة أخرى على 
أنها حالة مدانة يجب تغييرهاء وكان لا بد لأسباب أيديولوجية أن تغض هذه 
القوى النظر عن الوقائع التي لا تتناسب مع منهجها # الطرح أو لا تعدها 
#لخديقية أو وأصلية :هق ذلك مكلذ أن التوجه الإقليمي عند بعض قطاعات 
السكان نظر إليه من قبل الأحزاب القومية على أنه مرض اجتماعي. ونظر 
العوفيَوة واليسازيون هنا الستينات والسبعينات إلى الطائفية على أنها 
مرض مؤقت للجسد الاجتماعي العربيء أما الواقعة الطبقية فلم تلفت انتباه 
الإسلامانيين منذ بداية الخمسينات بعد أن اصطدموا بالقوى المتوجهة 
اشتراكياً. وصار تركيزهم منصباً على التحولات الاجتماعية من منظور 


الكلاقن جوقي هورمتظوؤو ذلك الجزء من الأكلدق الاجحتناهية املق مكلا 
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بالعلاقة بين الجنسين. إن كنا نريد وعياً اجتماعياً توحيدياً؛ فإن علينا بعد 
هذه التجربة الطويلة أن لا نبني تصورنا لتركيب مجتمعنا على أساس إنكار 
التقسيمات التي لا تعجبنا وإبقاء ما يعجبنا منهاء بل علينا أن نبني هذا 
الومن على ابتاين تحتو شامل للتركيت الأجصاعى وتيولية الصو خادفاً 
لما يعتقده الفاعل الأيديولوجي لحد الآن لا تفرق بل توحد. وهذا لسببين: 
أولاً: لآن الوعي الوحدوي يجب أن لا يبنى أصلاً على اعتبار الهويات 
الععدة القن تتم إليها أخراد امتستمع اسبابا'للشرق السياسى بلحت 
للوعي الوحدوي أن يبنى على الإيمان بمزايا الوحدة ومساوئٌ التجزئة, 
وهذا ما وحد أوروبا التي لا تنكر أنها مركبة من مجموعة معقدة من شتى 
أنواع الانتماءات والهويات: بل هذا ما يوحد الولايات المتحدة الأمريكية 


ودوسيا أيضاًا. 


قانيا لأن الإقراو يعن الهويات:والأفتماءاك ال ترك !متشت :يحل 
من الصعب على هوية واحدة أن تقسم المجتمعء ذلك أن الهويات الأخرى 
ستخفض بشدة من تأثير تلك الهوية؛ و»تفتّح» الخطوط التي تحدثها بذ 
اعبت الالكتتاعى وتسكاوا نامي لات نمف ولأسري مكلذ عل هده 
الفقرة الثانية: إن من المألوف عندنا لحد الآن أن نتحدث عن تقسيمين 


لكننا لو درسنا السلوك الاجتماعي بالملموس لشرائح مجتمع كالمجتمع 
الشورى مكلا تراينا مبالفزة يما كلكا موف اعتقاكى لايقل أهمية عن 
هذين التقسيمين. ألا وهو التقسيم إلى شريحة سكانية مدنية وشريحة 
سكانية ريفية أو من أصول ريفية. ومن ملاحظاتي الشخصية أن سكان 
مخيم اليرموك (معظمهم لاجثون فلسطينيون من أصول ريفية) كانوا دوم 
يتعاملون بتفهم تلقائي مع السوريين القادمين من أرياف بعيدة أكثر مما 
يتعاملون بتفهم مع الدمشقيين العريقين؛ حتى لو كان الأخيرون 2 كثير 
من الحالات متوافقين 2# المذهب الديني معهم بخلاف كثير من القرويين. 
بل إن أهل القرى من حوران أو السلمية أو مصياف أو جبال الساحل ثمة 
مشتركات © سلوكهم الاجتماعي, مثلاً ب موضوع الاختلاط بين الجنسين, 
وك اعتقادي أن الفصل الصارم ينف الى ويه موي رفضير فا دون 
خاصية مدنية؛ على حين كان الاختلاط صفة ريفية؛: وبغض النظر عن 
الديق 5فقد كاذ الشيعيون بقناندن أيضا يقتون مود الفصضل علج جين 
أن المسلمين وغير المسلمين # الريف كان الاختلاط نظامهم المعتاد ويحتاج 
تفسير ذلك لبحث مفصل لا أعلم انا قام به؛ وربما كانت قواعد 
الفصل الصارم والحجاب بأشد أشكاله تشدداً أي بتغطية الوجه ظاهرة 
تخص مدننا القديمة وقد يكون لنشوثها علاقة بظروف أمنية مضطربة 
ميزت المدن # العصور المتأخرة؛ وانعكاس هذه الظروف واضح # نظام 


الحارات # المدن التي عملت ضيقة قابلة للسد فكأنها قلاع قابلة للإغلاق!. 
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ولودرسنا تاريخ سوريا # القرن الآخير لرأينا هذا الانفصال بين الريف 
والمديثة واضحاً يذ الأدب. والأيديولوجيّاء وهل تميزنصنف:القرن الأخير 
بتحول السلطة من «المدنيين» إلى «الريفيين»»؛ لكن المشكلة الآن التي يراها 
كل مراقب محايد ليس عنده انحياز وأفكار مسبقة؛ أن الطابع الطائفي 
لبعض الاتجاهات الفكرية السورية (بالذات من كانوا ب أقصى اليسار) 
حمل ولا طاقنيين صمنا وإن كاقوا لق اهدر علنا يي ممصي ودود 
عداتهم للسلطة التي كانوا منذ مدة قريبة 4 سجونها جعلهم عداءهم 
للأقبية المعائرة "يتنامتون غقليا مم المنلظة [ هذا الوطم ل#دشارفة 
مطلع الثمانينات حين رأى بعض أهل اليسار أن «نار حافظ الأسد ولا 
جنة الإخوان»!): لآن السلطة إن لم تكن قريبة إلى الديمقراطية فهي تمت 
بنسب إلى..العلمانية! (و4 اعتقادي أن هؤلاء يمكن لهم أن لا «يتشددوا» 
4 شأن الديمقراطية كما لم يتشدد استتصاليو المغرب العربي ‏ شأن 
الديمقراطية ودعموا أكثر الجنرالات قمعية ضد الأكثرية الانتخابية ) ؛ ومن 
هنا وجدنا بعض المثقفين الذين كانوا 4 عام ١144١‏ ينعون على سلطة الأسد 
4 سوريا وقوفها مع التحالف الذي قادته أمريكا ب «حرب تحرير الكويت» 
ينعون عليها بعد ذلك على العكس أنها «تتملق عواطف الأغلبية» وتقف ضد 


الاحتلال الأمريكي للعراق!. 


4- خاتمة: مجتمع متشظ أم وعي اجتماعي متشظ؟ 

والآن لألخص ما أردت قوله 4 هذا المقال: إن مجتمعنا مثله مثل أي 
مجتمع آخر ينقسم بطرق لا نهاية لها إلى خطوط وهمية: وهذا الانقسام 
مويف الأضال مي وليل من ماه باتكرووة أن يكو سيبا به الختراء 
والتشظي. التشظي يمكن لنا أن ننظر إليه لا على أنه نتاج للتركيبة 
الاجتماعية (كما هي «البديهية» الزائفة التي حاولت أن أظهر خطأها) بل 
على أنه نتاج للوعي المتشظيء الذي يصر على رؤية انقسام واحدء ويريد 
أن يجعله سيب للتقسيم. ونقيض هذا الوعي هو «الوعي التوحيدي» الذي 
يرى المجتمع ْ غنى خطوطه: ويرى أن هذه الخطوط لا تعوق الوحدة لآن 
الوحدة خيار وليست معطى مسيقاً محدداً إلزامياً عبر التركيبة المجتمعية: 
هذا الوعي هو فقط 2# اعتقادي ما يمكن أن ندعوه «الوعي الوطني» بأكمل 
صوره..وهذا «الوعي التوحيدي» هو مختلف عن «الوعي التوحيدي الزائف» 
الذي يقوم على إنكار التنوعات الموجودة للوصول إلى وحدة زائفة فيها 
«مسكوت عنه» أو بالأحرى»مقموع» سيظهر شأن كل مكبوت حين تتاح له 


الفرصة أو يستثمره غاز طامع. 
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الفصل السابع 
إنسان بلا كرامة: 


الانعكاس الذاتى لحضارة مهزومة 


-١‏ جرح الكرامة كانعكاس نفسي فردي للمأزق الحضاري العام: 

كيف يتجلى الوضع المنحط المندحر الذي ينذر بأسوأ العواقب لحضارة 
عظيمة كانت ذات يوم ملء سمع العالم وبصره على المستوى النفسي 
الفردي؟ 

أعتقد أن الشكل الأساسي الذي يتجلى فيه هذا الوضع هو إحساس مؤلم 
عميق (عند كل فرد لم يفقد بعد الإحساس!) بفقدان الكرامة. و4 هذا 
المقال سأتكلم عن الجزء الذي أعرفه من الحضارة الإسلامية وهو الجزء 
العربي. 

بدأ الاندحار العربي (وأعني الشكل العسكري الفج وإلا فقد بدأ بشكله 
المتمثل 2 الهزيمة الحضارية قبل ذلك) أمام القوى الاستعمارية منذ مطلع 
القرن العشرين الميلادي 4 بعض البلاد. و4 بعضها الآخر كالجزائر ومصر 
منن بداية القرن التاسع عشر كما حدث 4# وفائع الحملة الفرنسية 4 مصر 
ثم هزيمة محمد علي عام 184٠‏ واحتلال الجزائر قبل ذلك عام .187١‏ 

وكأن فقدان الكرامة كإحساس ينتاب العربي 4# علاقته مع الخارج 
الاستعماري لم يكن يكفيه فزادت الأنظمة السياسية العربية عليه تجريدا 
نوكت التي لسرن كن ايل بدي ننه عا نو با كمد ف الفا 
و«تذريراً» للمجتمع أي تحويل المجتمعات العربية إلى أفراد منعزلين فاقدين 


كل تهراسوفرة اذاه وف الملطه را شخصاز ]ذا امول هتدان الكزامة هو 
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السمة المميزة الأساسية للنفسية التي يواجه بها الفرد العربي العالم؛ وهذه 
السمة هي # الوقت نفسه نتيجة للظروف الداخلية والخارجية التي ألمحنا 
إليها ولما يكمن وراءها من حالة انحطاط الحضارة؛ وسبب لجملة من 
السلوكيات التي يرد بها الفرد على شعوره المؤلم باللاكرامة. والبحث © 
هذه السلوكيات يهمنا غاية الأهمية إذ من جهة بعض هذه السلوكيات يعمق 
الأزمة الحضارية ويزيد الوضع سوءاً ونسمي هذه السلوكيات: السلوكيات 
المرضية ( بفتح الراء) ولكن بعضها الآخر يمكن أن يكون من النوع الصحي 
إذا وجهته دوافع حضارية سوية مستندة إلى وعي لطبيعة المأزق وسبل 
الخروج منه. ولهذا كانت دراسة جرح الكرامة 4 غاية الأهمية لمن يسعى 3 
بلادنا إلى الخروج من هذا النفق المظلم الذي ينذرنا بالتحول إلى قبر لهذه 
الحضارة العظيمة إلشي اقبت طويلا على البشرية جمعاء. 

"- 4# مفهوم «الكرامة» 2 السياقين الغربي والعربي: 

مفهوم «الكرامة» الذي نعرفه الآن هو بالمناسبة مفهوم حديث مثله مثل 
مفاهيم كثيرة نتجت عن الترجمة واستعيرت لها كلمات عربية «فالكرامة» 
مثل «العدالة الاجتماعية» و»الحرية الفردية والجماعية» إلى آخره كلمات 
جديدة إن شئنا أن نتحدث عن اللفظ والمعنى متحدين. وبعد قليل أعود إن 
شاء الله إلى إيضاح أن المفهوم قديم # العربية ولكن كان يعبر عنه بألفاظ 


اخرى. 


أ- # السياق الغربي للمفهوم: 

ومادام المفهوم الحديث مترجما فقد'رأيت ان أقدم له بالجديث عن 
أصل غربي # اللغتين اللتين أعرفهما وهما الألمانية والإنجليزية: 

الألمانية: المفهوم قريب للغاية من مفهوم الكلمة 117016106 ونقراً ب 
قاموس ألماني مدرسي للفلسفة''! «الكرامة (177101181018) تسمية لتركيبة 
معقدة نسبياً من القيمة والوعي بالقيمة والتوقمات السلوكية المرتبطة بهما. 
إن حاملي وظائف الدولة لا يدخلون الوظيفة وحدهاء بل يدخلون «الوظيفة 
وكرامتها (هيبتها)» وهذا يعني أن كل واحدء وقبل كل شيء الحامل نفسه 
الذي يعطي الوظيفة معنى وقيمة؛ يربط بتقييمه توقعات سلوكية تتوجه 
نحو الحائز على الوظيفة. وفقط الذي يستطيع تحقيق خطة السلوك يكسو 
وظيفته بالكرامة المطلوبة ويمكنه الرهان على الاحترام؛ ولكنه يلاحق 
باللامبالاة أو حتى الاحتقار حين لا يحقق كرامة الوظيفة. 4 حالة الوظيفة 
العامة إذا تلق :الكرامنة تصورة أساستية بالوظيفة واكركية وحين يمود 
التقييم إلى الإنسان نفسه كإنسان نتكلم عن كرامة الإنسان.هنا إلى حد 
ما كل إنسان «حامل وظيفة # قضيته الخاصة»؛ ومطلوب منه أن «أن يكون 


اسان أو «يصيع الشناتا: 


50118181 ع0 «معلن لطعدد صاظ .عنطمهوصلنطاط غ1آ .01811آن1آ‎ ١ 
اع طلصصدك8 .عنطامهده[تطط‎ 5 
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ومن منظور الكرامة يمكن النظر إلى جميع البشر كمتساوين. قيمة 
الإنسان هذه كهدف بحد ذاتها ومعها كرامته النوعية تتأسس + النهاية ب 
كفاءته أن يكون قويم الاخلوف11815نازةوفةا يعني أن يتصرف مغرو تصيرة 
بنفسه مسؤولاً عن نفسه. وبكلمات أخرى الحرية هي شرط إمكانية الكرامة 
أصطلذ "از اذى تسروف حرية الأحرية الفلوت أن اندي تددن هرد انتشولة 
الأخلاقي يؤذي القيمة الأكثر أساسية لأن نكون نقيرا ,واف أنهب مزاثل آمل 
المقولة 150226126157 12180115661 يصوغ كانط ذلك المعيار الذي يتطلب 
احتراماً غير مشروط لقيمة الإنسان: تصرف دائماً بحيث تظل واعياً 
بالكرامة الشخصية للشخص المقصود وبحيث لا تؤذيها أبداً عن طريق 
تخفيض قيمتها بجعلها وسيلة لأغراض أخرى». وعن كلمة «ع117670» 
ل قاموس 21/172118 الآلماني: «وسلوك متعقلء هادئء مستوجب للاحترام: 
جوهر للإنسان منطلق من شخصيته القوية؛ ومن قدرته العقلية الروحية» 
وك الفقرة الأولى من الدستور الألماني الحالي فقرة تعكس محاولة لتثبيت 
عبرة التجربة الألمانية المريرة مع الأنظمة التي لم تحترم كرامة الإنسان, 
فهذه الفقرة تخص الكرامة بعبارة قاطعة: « كرامة الإنسان لا تمس» 


1 156 لاعطءوطء ]1 065 117116106 عزدآ 


لنآتي الآن إلى الكلمة الإنجليزية 101821197 فنجد #4 أحد القواميس!") 


المعاني التالية: 


021010 طدناقصطظ خصع نان 01 تإتمطمناء01آ د“ تع متنوع.آ لعع ص هعلخ‎ ١ 


-١‏ استحقاق واقعي؛ الخاصية التي تكتسب أو تستحق الاحترام. 

”- طبع أو أسلوب هادئّ أو جاد كما # قولهم من يخشى على كرامته 
(بأن يظهر مثلاً كأحمق) فلن يتوقع منه أن يتعلم الكلام بلغة أجنبية. 
ويذكر القاموس تعابير أخرى مثل 118516(7 5 ' 026 01 5]310 ويعني إلحاح 
الشخص على طلب أن يعامل بالاحترام المناسب ورفضه أن يفعل ما يعده 
دون مستوى معاييره الأخلاقية والاجتماعية إلخ .. 

"- رتبة عالية أو مبجلة أو مركز أو لقب مثل: 

طنط ده عئقد2ءءم 2 01 تطتمعتل عط لع تعكدمء عع 0 عطا. 

ومما نلاحظه # السياقين الإنجليزي والآلماني أنهما يدمجان مفهومي 
«الكرامة» و«الهيبة» 4 عربيتنا الحالية وقد فضلت استعمال لفظ واحد 
هو الكرامة ليلاحظ القارئ دلالة الاشتراك اللفظي. وفيهما علاقة للكرامة 
بالوظيفة التي يشغلها الفرد # المجتمع فلكل وظيفة كرامتها (أو نقولها 
بالعربية «هيبتها») وقد اشتقت الكرامة العامة للإنسان من عده يحمل 
وظيفة خاصة به هي وظيفته الإنسانية كشخص حر الإرادة؛. ومن هنا كان 
الاعتداء على حرية الإنسان هو أسوأ اعتداء على كرامته! فالكرامة والحرية 
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ب- # السياقين العربي القديم والإسلامي للمفهوم: 

المعنى الحالي لكلمة «الكرامة» العربية هو كما أسلفت معنى جديد, 
فلم يستعمل هذا اللفظ بهذا المعنى فيما مضىء وهو الآن يستعمل بمعنى 
الاحترام الاجتماعي للفرد ولمكانته؛ وله علاقة بمفهوم «الهيبة» ففاقد 
الهيبة لا كرامة له؛ ومن الممكن أن نرى أن التداعيات المعنوية للكلمة تشابه 
إلى حد ما التداعيات التي رأيناها للكلمتين الألمانية والإنجليزية اللتين 
تناظران الكلمة العربية»؛ وربما مع عدم الربط بين «الكرامة» والوظيفة بل 
تربط الوظيفة «بالهيبة». على أن الهيبة كما قلنا وثيقة الصلة بالكرامة. 

قلت إن «الكرامة» بمفهومها الحالي كلمة جديدة, وأبداً الآن الحديث 
عن اللفظ والمفهوم # تاريخ اللغة العربية بالقول إن لفظ «الكرامة» بالذات 
غير موجود 2 القرآن الكريم (راجع «المعجم المفهرس لألفاظ القرآن 
الكريم» للأستاذ محمد فؤاد عبد الباقي رحمه الله) ولكن هذا لا يعني أي 
استنتاج ميو بدافينا أطن من يويدوق أن عدواا عه بيذ 'الدين 
وبهذه الثقافة. فاللفظ جديد ولكن المعاني التي لها علاقة به قديمة سأتطرق 
الآن إلى ما أظنه أهمها: # «القاموس المحيط»: «له علي كرامة أي عزازة» 
وهذا شرح مختصر مفيد؛ ومن صفات «القاموس المحيط» التي لا ريب فيها 
الاختصيان وكق الإفادة مع الأسف :ليقت داكما مق ضعاقهلوإن قش ايقاعن 
مرخ هارا لجقيكة الاير الفو كته :ف والعاموري الغرانا عقر ايت انه 
شئت معنى كلمة «الكرم» فستجد شرحها 2# كلمتين: «ضد اللؤم»! الآن راجع 


كلمة «اللؤم» فستجد شرحها ة كلمتين أيضا: «ضد الكرم»! 


ولفهم معنى لفظ «الكرم» الذي منه اشتق لفظ «الكرامة» لا بد من 
رؤية السياقات التي استعملت فيها الكلمة. وهي تؤول ث2 النهاية إلى كرم 
العنصر (أي النسب) والكريم الأصل تنسب إليه عادة صفات أخلاقية 
إيجابية كالجود والوفاء والعفو عند المقدرة إلى آخره.. وعكس الكرم 
«اللؤم» ومعناه # الأصل العربي القديم (قبل الإسلام) يؤول # النهاية 
إلى نقيض ما يؤول إليه معنى لفظ «الكرم» فهو يؤول إلى «دناءة» العنصر 
(النسب).؛ ولا أريد هنا البرهنة المطولة على هذه الواقعة فهي لا شك 
فيها عند العارفين بالتراث العربي. وإن بدت غريبة عند المحدثين الذين 
لا صلة لهم بهذا التراث. وتنتظر من «اللئيم» جملة من الأخلاق السلبية 
النقيضة لتلك المنتظرة من «الكريم». فمنه ينتظر البخل ونكران الجميل 
وبشاعة الانتقام إلى آخره.. وللفهم الصحيح للآية الكريمة «يا أيها الناس 
إنا خلقناكم من ذكر وأنثى وجعلناكم شعوباً وقباكل لتعارفوا إن أكرمكم 
عند الله أتفاكم» (الحجرات-؟1١)‏ يجب أن نعلم أنها جاءت لتستبدل قيمة 
اجتماعية بقيمة نقيضة:؛ فالآكرم عند البشر الذين نزل إليهم القرآن كان 
الرفيع النسب مثلاً وكان الإنسان يكرم بنسبه أو ماله أو ما شابه من قيم 
اجتماعية جاهلية فوضع القرآن قيمة جديدة يعامل بها الله البشر ويفاضل 
بينهم على أساسها هي قيمة التقوى. 

وقد جاء لفظ «الكرامة» .2# القديم بمعنى معزة شخص عند آخرء وتكلم 


الأسلاف على «كرامات» أولياء اللّه الصالحين وهى خرق للعادة يجريه اللّه 
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على أيديهم إكراماً منة لهم. وأكرم غلان فلااً احترمه ورقع من قدره وقد 
يعني الإنعام عليه بفوائد دنيوية كالمال وما شابه. وقد أمرنا بإكرام اليتيم. 

وقد قابل فعل «أكرم» فعل «أهان» 2# قوله تعالى» لمانا الإنسَانٌ إِذَا مَا 
اكلا ريه حَأكَرْمَهُ ونَكمَهُ مَيَقُولٌ بي أكَرْمَن وأا إذَا ما اتّكلاة صقر عليّه 
َه فيقُولٌ َي أَمَائَنِ كلا َل لأ تكَرمُونَ اتيم 6" ولعل مما تحتويه 
الآية من المعاني المعنى التالي: «ما دمتم لا تكرمون اليتيم فلم يكرمكم 
اللّه.؟ ووضع «الهوان» هو وضع ذل يعيشه الفرد فيكون فيه موضوعاً ‏ 
أسقل ورحات الم الأحصا عن مكتهرا تخيطهيرا لاتوؤن له كن الذل 
العزة. والعزة وصف لوضع الفرد وقد يوصف به وضع الجماعة كما أن الذل 
وصف لوضع الفرد كما قد يكون وصفاً لوضع الجماعة. ويشتق من العزة 
(الاعفر ارم وه قلق الرسيقنت نر اومتؤقر امه دفو لناس لمعترافة اليد 
والمنعة مفهومان متلاصقان والعزيز لا يسهل الاعتداء عليه أو إيقاع الضيم 
به. ومن مفاخر العرب أن يكون الواحد منهم عزيزاً إلى درجة أنه قادر على 
حماية غيره بحيث يكون جاره عزيزاً: 

وما ضرنا أنا قليل وجارنا عزيز وجار الأكثرين ذليل! 


ولعل وضع «العزة» هو الوضع الذي يمثل المفهوم المعاصر لكلمة «كرامة» 


بصوره كله: قال تعالى: (ولله العرّة ولرّسُوله وللمُؤَمنِينَ74) وهذه الآية 


١7-1١6 سورة الفجرء الآيات‎ -١ 
/ سورة المنافقون, الآية‎ -" 


بالذات تمثل 2# اعتقادي مفتاح الطرح الإسلامي لمفهوم «الكرامة» بأعمق 
وأوسع أبعاده: نزلت الآية بعد أن قال كبير المنافقين «لئن عدنا إلى المدينة 
ليخرجن الأعز منها الأذل». وعنى بالأعز نفسه وعنى بالأذل رسول اللّه 
والمهاجرين. فكيف حكم اللّه للنبي وأصحابه بالعزة مقرونة بعزتهة أكان 
هذا لمجرد إعلانهم اللفظي الانتماء للعقيدة الإسلامية أم كانوا أعزاء 
لحيازتهم قوة عسكرية باطشة تستطيع فرض نفسها بالعنف؟ 

ذكرت هذين الاعتبارين لآنهما وهمان يشيعان عند مسلمي عصرناء 
فمنهم من يظن أن المسلم حتق لوك فاطقيليا وأكل ويل يشر ويفناوى 
من عمل غيره فهو الآعز والأكرم لمجرد أنه منتم إلى الإسلام وأن غيره من 
المطعمين الملبسين المداوين منتمون إلى غير الإسلام! ومنهم من يظن أن 
العزة تكون فقط عند القدرة على تخويف الآخرين بالقوة المادية وفقط. 

أعتقد أن العزة التي كانت للجماعة الإسلامية # المدينة لم تأت من 
مجرد انتماء لفظي إلى عقيدة الإسلام ولا جاءت من كونها يخشى بطشهاء 
بل جاءت من كونها تقوم بوظيفة عقدية حضارية لا يستغنى عنها (وهي 
الوظيفة التي جاء بها الوحي). وهذا ما أدعوه بالكرامة الموضوعية أو (وهو 
الشيء نفسه) «العزة الموضوعية» أي الحقيقية حتى لو كانت الظواهر تدل 


على عكس وضع العزة. 
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بالإسلام استنارت عقول أهل «يثرب» وتعرفوا على الخالق رب الكون 
والبشر وعلى مصيرهم الأخروي وعلى سبيلهم إلى السعادة 2 الدنيا 
أيضا وبالإسلام انتهن صراعهم التناخرئ الدانغلي الذي كاد يفتيهم» :هذه 
الجماعة تقوم بوظيفة شاملة لا غنى عنها فهي عزيزة إذاًا فما هي الوظيفة 
التي يقوم بها المسلمون الآن 4# العالم لكي يمكنهم أن يأملوا بوضع الكرامة 
بين شعوب الأرض أي وضع «العزة,؟ 

ألديهم وظيفة اقتصادية؟ وهم يعتمدون ب كل معاشهم أو أغلبه على 
غيرهم؟ وجل الاختراعات يقوم بها سواهم فهم مستهلكون لا منتجون. 
أم لديهم وظيفة عقدية؟ وكيف فهموا الإسلام على أنه بديل للموجود؟ 
بل هم بين متقاعس عن فهم عقيدته كحل وبديل حضاري عالمي (وهم 
أكثر المسلمين) أو بين أقلية ممن هم # اعتقادي أسواً من المتقاعسين 
وهم أصحاب وجهة النظر العنفية التي ترى أن علاقة المسلمين بغيرهم 
لا يمكن أن تقوم إلا على أساس الكراهية: ويعتقدون أن الإسلام ينتشر 
بالسيف فحسب, ويتصرقون كالطبيب المجنون الذي لا ينطلق من منطلق 
محبة المريض ومحاولة مداواته بل ينطلق من منطلق كره المريض ومحاولة 
قتله! وسأذكر هنا مثالين باهرين عن شعور الإنسان بعزة داخلية ناتجة عن 
قناعته بوظيفة يقوم بها # العالم هي أهم من المظاهر الخارجية للقوة أو 


النفوذ والجاه: 


المثال الأول هو مثال العبد بلال بن رباح الذي كان ب صموده الذي 
لا يصدق أمام التعذيب الوحشي لسيده يرينا أن «العزة الموضوعية» (أو 
«الكرامة الموضوعية») قد توجد حتى لو كان الظاهر يوحي بوضع دوني فقد 
كان ملذل تكسن مواقا عدي وها يبنى على أنقاض هذا الواقع 
الحالي؛ وأن الواقع الحالي (إن أردنا استعارة تعبير الفيلسوف الألماني 
هيغل) ليس عقلياً لذلك لن يصبح قريباً واقعاً بالمرة والواقع المنسجم مع 
العقل هو الذي لا مناص سيتحول إلى واقع فعلي. وهذا ما سيظهر قريباً 
جداً.. بذ بدر! 

وأما المثال الثاني فهو مثال الخليفة عمر بن الخطاب الذي توجه إلى 
القدس بثيابه المتواضعة وجمله الذي ريما أخن زمامه بيده وقاده. وحين 
طلب منه أصحابه أن يغيّر زيه ليتلاءم مع معايير القوم الذين سيعهد 
العهدة معهم للإنسان «الغالب» أو «العزيز» أو «المهيب» قال: «نحن قوم 
أعزنا الله بهذا الدين فلا نعتز بغيره!» 

لم كؤرهنا و امقطايا حنابنياء ولم يكن توهما لجرة عون موجوذة 
(كننا يتحضل. معنا الآن) بل كان بير واقفياً عن شخص يعرف من هو 
وماذا يفعل وما هي وظيفته (أي «رسالته» ولكنني أفضل 2# هذا المقال 
استعمال كلمة «وظيفة» لأسباب تتعلق بالتربية الحضارية لارتباط مفهوم 
«الرسالة» غير المحق 2# الذهن الإسلامي المعاصر بالدعاية النظرية 


والخطابة والتهويش الكلامي, على حين يحتاج مجتمعنا الآن للكلام عن 
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عمل واقفي يتاكى ملموين 3 مقظف الميادين قناسية كلنة روظيفة» ة 
اعتقادي أكثر) 

ومن المفاهيم العربية التي لها علاقة بمفهومنا الحديث للكرامة سأذكر 
كينا مفهوم «العرض»: وهو عند العرب موضع المدح والذم 2# الإنسان. 
ددن ونم يدا بأي وصمة سلبية # نظام الأخلاق عند العرب يكون قد 
آذاه 4 عرضه (كأن يكون وصفه مثلاً بالبخل). ومن هنا نفهم الحديث 
الشريف مثلاً «ليّ الواجد يحل عرضه وعقوبته» والواجد هو المدين الغني 
الذي يماطل # سداد دينه؛ فالنبي عليه الصلاة والسلام قال إنه بسلوكه 
هذا يبيح عرضه للدائن: أي يبيح له أن يذكره بما يثير احتقار الناس له 
ويبيح عقويتة أيضاء وللقارئ هنا أن يتأمل # تغير مفهوم «العرض» وكيف 
ضيقناه ليقتصر على موضوع النساء (فكأننا ندلل بتضييقنا للمدلول على 
تضييقنا لعقلنا الحضاري كله!). والشخص الذي «عرضه موفور» إذن هو 
شخص له كرامته # المجتمع وليس كذلك من كان «غير موفور العرض». 
وهذا هو معنى بيت منسوب إلى السموءل يقرؤه المعاصرون وقلما ينتبهون 
إلى معناه التفصيلي: 

إذا المرء لم يدنس من اللؤم عرضه فكلرداء يرتديه جميل! 


«العرض»» وكيف يصبح «الجمال» بهذا المعنى فوظنوكيا وليس 02 شكلياً 


يتعلق بشكل الثياب! ولا شك أن هذه الحكمة السابقة للإسلام إن صحت 
نسبتها للشعر الجاهلي تبناها الإسلام بحذافيرها كما رأيناها تجلت 
عند هذا العظيم الذي أظن أن البشرية كلها من حقها أن تفخر به وليس 
المسلمين فحسب وأعني عمر! 

*- السعي للكرامة بوصفه عاملاً نهضويا: 

يميز الوضع العربي الراهن شعور ينتاب الغالبة الساحقة من الناس 
بأنهنا: استبيحت كرامتها: اشفيحت داخليا 'من قبل الأنطمة الدكتاتورية 
ووزكهاء واستبيحت خارجيا من قبل فوى كبرى متفردة لا ترعى فيهم إلا 
ولا ذمة لا هي ولا ربيبتها وبنتها الصغرى «إسرائيل». وهذا الشعور يمكن 
كما قلت أن ينتج عنه سلوكيات سلبية تزيد المأزق الحضاري فاقيا ولكلة 
يمكن أن بصي عامل بناقيا رامق هلبه ضير السلوك الحضارق اللثاين 
مجتمعنا باتجاه بناء حضاري متين متماسك قادر على الخروج من حالة 
الانحطاط التي يميزها التفكك والتبعية إلى حالة نهضة تتميز بالوحدة 
والاستقلال. ويتوقف ذلك على طبيعة الوعي التي يتعامل بها الفرد مع 
شعوره المرير بفقدان الكرامة. 

أعتقد أن السلوك الذي يسلكه الشخص الذي يضنيه شعوره بفقدان 
الكرامة متعلق بتأويله هو للموقف وكيفية الرد الذي يعيد الكرامة المفقودة: 
فإذا عامل المجروحة كرامته الموقف الجارح على أنه عرضيء يتعلق ربما 
بنوايا الطرف الجارح السيئّة وشخصيته الشريرة فقطء وأن الجرح مسألة 
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أفطية فاق الردرولا ريب سكو سطعيا ,وق يكطى بالود اللقظى: أمنا 
إن تعاملت جموع الشعب مع اللاكرامة التي هي فيها على أنها «لا كرامة 
موضوعية» فإن الرد المنطقي على هذه «اللاكرامة الموضوعية» يجب أن 
يكون ردا موضوعياً أيضاء وباختصار: المفهوم النهضوي لمسألة الكرامة 
يقول إن جرح الكرامة لا يتعلق بما يقوله هذا السياسي العدواني أو ذاك 
(مثلاً يذ الإدارة الأمريكية أو الصهيونية) بل ولا حتى بما يفعله؛ بل يتعلق 
بوضع واقعي انحط فيه مجتمعنا إلى أسفل سافلين وتفكك وتمزقت علاقاته 
الاجتماعية وصار على طرِي نقيض مع المثل الأعلى للمجتمع ذي البنيان 
المرصوصء وتخلف عن ركب القوة المادية. هذا الانهيار الواقعي 4# موازين 
القوى وحالة التبعية ‏ كل شيء من الاقتصاد إلى السياسة إلى الثقافة هي 
جرح الكرامة الواقعي؛ ولا يكفي للرد عليه حل لفظي أو تصريح عنتري. 
بل الرد عليه هو ك4 عمل دؤوب يومي ملتزم يقوم به كل مواطن 4 مكانه 
4 العلاقات الإنتاجية وك العائلة و المجتمع. الرد على جرح الكرامة 
ليس عملية بسيطة تعادل ردك على شتيمة وجهها إليك أحدهم 2# الطريق 
فترد بشتيمة وانتهينا! بل هو تجاوز للوضع الموضوعيء وضع «اللاكرامة 
الموضوعية», باتجاه الحصول على وضع «الكرامة الموضوعية» # نهاية 
ظريق غباق قد يستفرق أجيالا ولكن لابد من البدء فيه (وإيقاف السير إلى 


الوراء أولاً ثم اليدء بالسين إلى الأماة1). 


هذا هو المنظور المفيد النهضوي لمجتمع يحس أن كرامته جرحت حتى 
الصميم وهناك ردود فعل أخرى انفعالية كلها تتم تحت رعاية مباشرة أو 
غير مباشرة وتشجيع من قوى لا تريد النهوض لهذا المجتمع ولهذه الثقافة: 
بل تريد لها السير باتجاه نهايتها. ردود انفعالية تزيد من الفوص #ش طين 
الانحطاط من تلك التي يستطيع القارئ اللبيب أن يضرب أمثلة عليها من 
وقائع أيامنا هذه. 

فلنرد على جرح الكرامة بمنطق عقلاني موضوعي لا بمنطق انفعالي 
ذاتي! فالمشكلة تكمن 2# الواقع وعلى وعينا أن يتناسب مع ما #ْ هذا الواقع 


لامع ما ذهننا من انفعالات وعواطف. 
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«بروتستئتية إسلامية2)؟ 


بين المنظور الاستلابي والمنظور التأصيلي 
الفاعل للتجديد 4 الدين 


تمهيد: أصل المسألة 

معروف ومشهور الحديث الشهير الذي يقول إن اللّه يبعث على رأس كل 
قرن من يجدد للأمة أمر دينها. 

وعدن النجاء احدين وزائ أن التخدد كن لا يكون مود ا واس (30 أكون 
كمو م الفظل رخزي للعلا م فووا أوجماعة) + لاعلاق بيو عائبية السامين ده 
ضرورة التجديد (وإن اختلفوا 4 برنامج التجديد ومضمونه) ولكن عندنا 
الثقافة العربية المعاصرة من يكرر ويعيد على مسامعنا مقولة أنه لا بد بخ 
الإسلام من ثورة تجديدية تعادل الثورة البروتستنتية التي قامت 2# الكنيسة 
الكاثوليكية # القرن السادس عشر الميلادي 4 وسط أوروباء وامتد تآثيرها 
لأقطار عديدة: # أورويا أولاً ثم 4ك أمريكا لاحقاً. بل قد تراهم يقولون إننا 
بحاجة إلى « بروتستنتية إسلامية» أو مارتن لوثر إسلامي. وي الحقيقة 
أنا بكل تجرد وموضوعية:؛ وبدون أي رغبة 4# التهجم. لا أستطيع أن أقول 
4 هؤلاء السادة إلا أنهم يصدرون # دعوتهم للبروتستنتية الإسلامية 
المنشودة عن جهل بالإسلام والبروتستنتية كليهما! 

وغالباً ما يكون هؤلاء من خصوم الدين ميذفيا: أي دين كان: ولكنهم 
يريدون خلا ليذه :النضلة الفظلة 3 وجود” الاين الإسلامق الفاطل :هذ 
مجتمعناء فهم يتوهمون أن البروتستنتية حيدت التأثير الديني 4 مجتمعات 
أوروباء وحولت الدين إلى ظاهرة يتخيلونها على هامش التأثير # المجتمع 


الغربي. ويتمنون للمجتمع الإسلامي دورا مماثلاً للدين! 
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كذ السو ا من هذا المقال الباحث 3 بلادنا إلى دراسة التجربة 
البروتستنتية دراسة دقيقة؛ ليس للتعامل معها على الطريقة الاستلابية 
المعتادة عند المثقف المتبني للصيغة الاستلابية من التحديث (وأسميها 
« الحداثوية»): بل لنحاول أن نتلمس منها بعض القوانين العامة لتأثير تغير 
المؤسسات الدينية على البشرء وللبحث الصحيح لا بد من أخذ الفروق بعين 
الاعتبار وفقط بعد ذلك تمكن الملاحظة الصحيحة؛ وما يجري مع المثقف 
الحداثوي إلى الآن كان السير بصورة لا شعورية على فرضية التطابق بين 
تاريخنا والتاريخ الأوروبي (مع تأخير للساعة بحيث أن مجتمعنا الآن هو 
وذقا لهذه النظرة يعادل الاجتمع الغربي منت 'بضعة قرون1) و الحقيقة 
تف الدواسات اللفارثة بين الجضعات الختلعة لا ين أولا من تند النظرة 
العنصرية التبخيسية:؛ ثم اجتياز المرحلة الأرقى منها وهي المرحلة النسبية 
التي تركز على الفروق بين البنيتين للوصول ختاماً للمرحلة الأرقى التي تعود 
لدراسة متبصرة للمشتركات بين المجتمعات البشرية. (كنت فيما مضى 
كدرية مغلا 'ينواسة اللنة فاولة غلئ الناحك يق اللقة القاركة أن يسيع 
النظرة العنصرية التي تجعل لغة أفضل من غيرها أوتجعل من لغة نموذ جا 
«للغة الكاملة» بحيث «تحاكم» اللغات الأخرى ويحكم عليها بقدر تطابقها 
أو اختلافها مع اللغة النموذج. بعد تجاوز هذه النظرة العنصرية تأتي 
الخطوة الأرقى وهي النسبية أي دراسة البنى الخاصة بكل لغة وملاحظة 


الارتباطات الداخلية ورد كل ظاهرة منفردة إلى النظام الخاص للغة 


المعنية. والخطوة الأعلى هي محاولة إيجاد ما هو مشترك بين لغات البشر 
والقوانين العامة للغة على وجه العموم! 

بالمناسبة الملاحظات اللاحقة أريد ألا يساء فهمها على أنها تتحدث عن 
البروتستنتية القائمة 4# العالم كشيء واحدء إذ هذه فكرة خطأ. وإذا كنت 
أرى الحداثويين العرب يصدرون عن تصور إيجابي خيالي عن البروتستنتية: 
فق المقائل حقالةا تبون نلق دغر ضطيع أيضا عن المروسصية نه 
زعانناء بخصتوصا بعك أن انيرك هيده الجموحة الفويونية ابر و صكتية 
ل أمريكا. إنها بالفعل مجموعة مهمة ولكنهاليست الوحيدة. ضفي 
مواجهتها هناك كنائس بروتستنتية # أمريكا بالذات تضم عشرات 
الملايين من الأتباع لا يعجبها موقف هذا الاتجاه الصهيوني 2# البروتستنتية. 
والإسلام يعلمنا العدل! 

جدر واحد للتفسير الاستلابي لتاريخ مجتمعنا وبناه: 

أشي :«امفلة يا“ الروية القن تكتث التعافة الهرية"الخوافنة الطاتم 
وتأثر بها بعض المفكرين من التيارات الأخرى أيضاء وتقول إن التاريخ 
الغربي هو نموذج للتاريخ البشري يجب على البشر كلهم أن يحتذوا حذوه 
ويكرروه. وهذا إما أمر اختياري لمن يريد التقدم (نظرية طه حسين 
الشهيرة) أو هو أمر لا اختيار فيه فهو حتمي على كل حال (وجهة النظر 


الوضعية ووجهة النظر الماركسية) 
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وأسلعة و استكاقيا 4 لذن" كلدت هل انوضة ذاكلية علعة لاتقال 
الذات الحقيقية بذات أخرى تأخذ شكلها من شكل (متخيل بدوره) لذات 
أخرى خارجية. وهي هنا الذات الغربية كما يتخيلها المثقف العربي الحديث 
(لا كما هي 4 الواقع وهذه نقطة مهمة يغفل عنها بعض النقاد والمحللين 
الثقافيين الذين يعتقدون أن المثقف العربي من هذا النموذج لديه تصور 
حقيقي مطابق للواقع عن المجتمع الغربي وبناه وتاريخه. و4 الحقيقة صورة 
لقوق كش اكات نكت حهوه الكلمة اسملا نهد المقال زوم فق 
اللام- هي أيضاً إلى حد كبيرصورة خيالية ليست ناتجة عن انعكاس حقيقي 
وعي هذا المثقف للواقع الغربي كما هو. بل هي انعكاس مشوه مبتسر 
للمجتمع الغربي متداخل مع صورة تخيلية للمجتمع العربي وقد تم عكس 
أقطابه القيمية والبنيوية» فما هو موجب يصبح سالا والفكين بالمكيق: 
فكآن صورة الغرب # هذا النموذج الطوباوي ما هي إلا صورة مشوهة 
للغرب متداخلة مع»صورة نيجاتيف» للبنية الاجتماعية العربية! وسنرى 
بعض ذلك # هذا المقال .4# حديثنا عن تصور المثقف العربي للبروتستنتية. 

البروتستنتية كما يتخيلونها: ثغرات # المعلومات: 

تصور المثقف العربي المستلب عن البروتستنتية نجد تداخلاً ب 
الأفكار عن التاريخ الأوروبي: تداخلاً 4 الأماكن والأزمان: ضفي هذه 
الكنووة تجد :فا سيا ق وإنحن أفكارا مكطن ذم ماركن لزثرومعا نهف الشرخ 


السادس عشر الميلادي. وزمن عصر الأنوار .4# القرن الثامن عشر وما فيه 


من مثل الموسوعيين الفرنسيين وديمقراطيتهم وعلمانيتهم المعادية للدين 
والكنيسة؛ ثم بعض الأفكار التحررية التي ظهرت 2# القرن التاسع عشر, 
ثم أخهرا وليين بحرا صورة المجتمع الغربي منذ بداية القرن العشرين (مع 
تجاهل ملحوظ لتجربة ما بين الحربين العالميتين) ؛ ثم صورة المجتمع الغربي 
كما تبلورت 2# النصف الثاني من القرن العشرين. وبهذه النظرة للبروتستئتية 
فقط ( التي هي تصور تخيلي لها) يمكن للمثقف العربي الحديث أن يحلم 
ببروتستنتية مسلمة. فقد جردت البروتستنتية من سياقها التاريخي وغيرت 


صورتها بحيث لم يعد لها 4 الحقيقة صلة مع البروتستنتية الموجودة 2# الواقع. 


4 البروتستنتية الفعلية: ما هو مهمل 4# التصور الحداثوي العربي 
الها 

يعتقد الفكر الحداثوي العربي أن البروتستنتية أعادت تأويل نصوص 
«الكتاب المقدس» (أي العهدين الجديد والقديم) بحيث تصبح الأفكار 
الدينية «أقل دوغمائية» وبعيدة عن الأصولية», وأكثر دنيوية وأقرب للعلم 
وللديمقراطية. أما # الحقيقة فإن الكتاب المقدس لم ينظر إليه قط أ 
تاريخ المسيحية منذ عهد بولس ربما بهذه الدوغمائية والحرفية النصوصية: 
وقد جاءت البروتستنتية بفكرة الصحة الحرفية للعهد القديم ومساواته 


بالعهد الجديد وهذا ما لم يكن موجوداً ‏ الكائوليكية! 


وأما عن «الديمقراطية» و»العلمانية» فهما لخو ما يمكن للبروتستنتية 
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4# سويسرا أول دولة دينية على المبدأ البروتستنتى كانت دولته ظفنانا دينيا 
دمويا لم تشهده حتى الدولة البابوية 2 أسوا عصورها. 


وأما «الأصولية» فهي كما يجهل كثير من الحداثويين العرب اختراع 
بروتستنتي بحت وظهر # أمريكا مطلع القرن العشرين- عام 1504- مع 
تيار 4 البروتستنتية هناك ناهض الأفكار العلمانية والعلموية والتحررية: 
وكرت بموناكة مون طلتكفاة الصخه ادرف التكو اه اميه تار 
ل وجه أفكار علمانية تريد تأويل بعض العقائد الدينية بأنها لم تقصد 
بحرفيتها بل هي مجازية: ومنها عقيدة عذرية السيدة مريم). ولا أعرف 
الحقيقة إن كان أصحابنا يريدون بروتستنتية أين يجدون «الكاثوليكية 
الإسلامية» التي سيثور عليها لوثر مسلم! (إذ ليس عندنا- لحسن الحظ أو 
لسوته- مرجع ديني واحد قائد نحن مجمعون عليه يكون بمثابة «بايا» مسلم 
أوعلى حد تعبير الدكتور القرضاوي: «لا عندنا بابا ولا ماماك) 

الثورة على الكنيسة الكاثوليكية: 

تندرج الثورة اللوثرية على الكنيسة الكاثئوليكية 4 سياق تاريخي 
أصبحت فيه تصرفات المركز الكنسي البابوي 4 روما لا تطاق؛ والتذمر لم 
كو محد وها بل كافنواسع النظاى: وجيت أن الدياشوف الإنسات الشهية 
إيرازموس الذي عاش 2# الفترة اللوثرية قال قبل ظهور الحركة البروتستنتية 
إن صفة «كاهن» هي صفة سلبية تعادل الشتيمة # المجتمع أنذاك! والدافع 


المباشر لثورة لوثر. كما تجلى #ْ نقاطه الخمس والتسعين التي أعلنها بخ 


مدينة فتنبرغ الألمانية عام :١16٠١‏ كان قضية «صكوك الغفران» التي باعوا 
بها الخلاص للمسيحيين مقابل مبالغ كان يقصد منها تمويل مشاريع للبابا 
مثل بناء كاتدرائية. 

مقابل فكرة صكوك الغفران خرج لوثر بفكرة خطيرة للغاية تقول 
إن الغفران أمر إلهي بحت؛ ورحمة لا تتعلق «بالأعمال الصالحة» للفرد. 
وقصد بالآعمال الصالحة الطقوس التي يمارسها المسيحي 2# الكنيسة من 
اعتراف وأضحيات وما إليها. وآخرها كان التبرع للكنيسة بمقابل غفران 
الخطايا والتخلص من عذاب الجحيم (والمطهر). وفكرة لوثر بالذات عن 
الإنسان فكرة مفرطة # التشاؤم؛ وهو يرى أن المسيح وحده هو الذي له 
الفضل #ْ خلاص البشرية بتضحيته بنفسه ( أو بخلاص من أراد له الرب 
الخلاص) والإنسان الشرير بطبعه لا يستطيع بعمله أن يقدم أو يؤخر بهذا 
الخلاص. وكما نرى فهذه الفكرة بعيدة كل البعد عن التصور الحداثوي 
العربي للبروتستنتية الذي يدمج تفاؤلية عصر الأنوار مع تفاؤلية ميراثنا 
الثقلي الخاصة: إن جاز التعبير؛ التي ترى أن ما يعمله الإنسان من خير 
يقرر مصيره الأآخرويء مع البروتستنية ‏ خلطة تخيلية. ولا يعني ذلك 
بالطبع أن لوثر لم يكن له تأثير # تاريخ أوروباء وبالذات # ألمانيا فمن 
منجزاته الكبرى ترجمته «الكتاب المقدس» بشقيه من اللاتينية إلى الألمانية, 
وهذه الترجمة التي قام بها بجهد جبار جعلته أبا الأدب الألماني بل أبا اللغة 


الألمانية بوجه عام إذ اعتباراً من هذه الترجمة نشأت اللغة الألمانية الحديثة 
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كلغة أدبية وعلمية مكتوبة متطورة بعد أن جمع 4 ترجمته خلاصة اللهجات 
الآمانية المحكية 4 «لغة فصحى» واحدة:؛ وبهذا يكون أسهم أيضاً ل وضع 
لبنة أساسية 2# بناء الأمة الألمانية. 

التطوير الكالفيني ونظرية ماكس فيبر عن العلاقة بين الأخلاق 
البروتستنتية و«روح الرأسمالية, 

انتشرت # الثقافة العربية النظرية الماركسية (المعدلة عربياً كالعادة) 
عق قهأة الرأسهانية: وه نكري تر دق الراستمالنة تماساً للكوره القومية 
- الديمقراطية - العلمانية - العلمية - الصناعية التي حدثت # أوروبا 
(وسيبا لها به الوقع نسة ١)‏ نف لقال ظلة جلا توجيدة ولا هتمامع 
هذه الثقافة نظرية مغايرة تقدم بها السوسيولوجي الألماني المرموق ماكس 
يبر .)١9790١-1474(‏ 

انطلق فيبر من دراسة قام بها أحد تلاميذه (وهو مارتن أوفنباخر) 
لتوزع التطور الصناعي (والتعليم المهني المتعلق به) تبعاً للتوزع الطائفي 
بين البروتستئتية والكاثوليكية 4 مقاطعات بادن ولايبزغ وتوبنئغن: وبرهن 
53ب 7 0 
بكثير نظيره 4# المناطق الكاثوليكية. فيبر 4 دراسته الشهيرة «الأخلاق 
البروتستنتية ويروح» الرأسمالية» حاول أن يدرس العلاقة التاريخية بين 
البروتستئتية (وبالذات نسختها الكالفينية ومجموعة من الفرق المرتبطة 


بها والمتفرعة عنها) وادوح الرأسمالية». 


ترف الر أشعائية تالف اسان عدن كيين النظرة اف العمل اموق 
إلى الكسب المادي كهدف بحد ذاته ( 4# مقابل الروح التقليدية التي ترى 2 
الكسب وسيلة إلى التمتع بطيبات الحياة) ويأخذ على روح الرأسمالية مثلا 
توضيحياً من المفكر الأمريكي المتعدد المواهب بنيامين فرانكلين (استشهد 
بنصين لفرانكلين: «نصيحة لتاجر شاب» وبإرشادات لأولئتك الذين 
سيصبحون أغنياء») ونسوق للقارئ بعض نصائح فرانكلين التي استشهد 
بها فيبر: 

«تذكر أن الوقت نقودء ومن يستطيع أن يكسب عشر شلنات بعمله ثم 
قضى نصف النهار يتمشى أو جلس كسلان # غرفته وأنفق للتسلية خمسة 
بنسات: فإن عليه ليس أن يحسب هذه البنسات فقط بل عليه أن يضيف 
إليها أنه صرف أيضاً إلى جانبها خمسة شلنات أو بالأحرى رماها بعيداً. 

تذكر أن الدين نقود وحين يترك إنسان نقوده عندي يهديني فوائدها أو 
عدوم انخطخ أن انتفيمقها أفايهةا الرهه ويتكن هذا أن تكينسلها 
محترماً إذا كان عند المرء دين جيد وكبير واستطاع أن يستغله بشكل جيد. 

فذكن أن 'النعوف أذاخه ابيع متقعة وسكمرة» والتقود تمت نعود :ومع 
النتاج ينتج نقود وهكذا.. إن خمسة شلنات تصبح ستة وهذه تصبح سبعة 
شلنات وثلاثة بنسات وهكذا حتى تصبح 2# النهاية مائة جنيه إسترليني. 


وبقدر ما يتوفر من النقود تنتج نقود عبر المتاجرة بها بحيث أن النفع يتزايد 


177 


1/8 


سرعة. والذي يقتل الخنزيرة الأم يقتل معها كل ذريتها حتى العضو الألف. 
ومن يقتل قطعة نقود من خمس شلنات يقتل كل ما كان يمكن منها أن ينتج؛ 
صف كامل من الأرقام بالجنيهات الإسترلينية. 

تذكر أن المثل يقول أن المدين حسن السداد هو مالك جيوب الجميع. 
والذي يعرف أن يكون دقيقاً 4 السداد ف الموعد الذي وعد به يمكن له بذ 
كل وقت أن يستدين ما لا يحتاجه أصدقاؤه. 

وفذا يكوق اانا عظيم لقو علاوة عن الاستواه والقودما مو شوء 
يساهم 4# تقدم الرجل الشاب 2# الحياة أكثر من الدقة والعدالة ب كل 
تجاراته. ولهذا لا تحتفظ بنقود أي دائن ساعة واحدة بعد موعدها لكي لا 
يقود الانزعاج صديقك الذي أدانك لإغلاق محفظته عنك إلى الأبد». 

لا ننسى أن فرانكلين عاش 2# أمريكا # وقت كانت فيه التبادلات النقدية 
بالكاد موجودة والرأسمالية الصناعية بمعناها الحديث لا يمكن الحديث 
عنها بعد؛ ومن هنا من المضحك برأي فيبر أن نسوق هنا التفسير الماركسي 
الذي يزعم أن هذه الروح المتمحورة حول مبدأ الكسب لأجل الكسب هي نتاج 
فوقي للعلاقات الرأسمالية التحتية. ولا ننسى أن فرانكلين هو بروتستنتي 
ينتمي إلى تلك الفرقة انقو يرك كين أن تنالتبوا فاتك عاقلا جره الهو 


الروح الرأسمالية. 


يلاحظ فيبر أن الأمر ا نصوص غفرانكلين لا يتعلق بمجرد إنسان بخيل 
مادي جشع.ء بل هناك 4 النص روح دينية واضحة تجعل من العمل التجاري 
التالككه: الود إلى الكدميية قرسا بن اذا وساف وحهمة مو طليية دكي 
يعود فيبر بعد ذلك إلى دراسة مفصلة لتطور البروتستنتية وتعاليم فرقها 
المختلفة التي كانت فاعلة # مناطق معينة # إنجلترا وهولندا وألمانيا فيرى 
أن كالفن طور عبر صراعاته الدينية مع خصومه بالتدريج فكرة تقول 
بأن خلاص الإنسان من العذاب الإلهي لا يتم عبر طقوس كنسية وأعمال 
يساعد فيها رجل الدين؛ بل إن القدر السابق للإنسان هو الذي حدد بصورة 
مطلقة من هو الذي يخلص والذي يهلك (وهذه العقيدة اسمها بالألمانية 
همق أو اطهحتمء220© أي «١‏ القضاء المسبق» أو «اختيار 
الرحمة»). والهدف الذي خلق الله الناس من أجله هو فقط تمجيده. 
والعلوق :ل اقينة له البح بامعرونة باتحائق وسطية الجا الح فيا 


هذا النظام نزع منه بتعبير فيبر كل طابع سحري طقوسي كان موجوداً 
ل الكاثوليكية أو ظلت بقايا منه 2# تعاليم لوثر. لقد تعرى الواقع من 
كل سحرء وقاد الفرد إلى شعور بالوحدة والعزلة الفردية التامة» وصار 
المجد الإلهي يعني الازدهار المادي والمرء المحقق لوصايا الإله هو الناجح 
مادياً. وبالعكس يصبح الفقر علامة لعنة إلهية (وربما يذكرنا هذا بكيفية 


معاملة الفقراء التي يصفها ماركس حين يصف تراكم الرأسمال البدائي 
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4 إنجلتراء حيث اقتلع الفلاحون من أرضهم بلا رحمة وألقوا # العراء 
افوقو حوها »قم سنك العرا فين سود التجيانة) : 

العمل المهني عند الكالفينية إذن والكسب ف الحياة هو نوع من المهمة 
الإلهية التي» يستدعي» بها الرب الخلقء: ومن هنا يركز فيبر على اشتقاق 
كلمة مهنة بالألمانية فهي 861114 ومشتقة من فعل 1101162 الذي يتضمن 
معنى النداء أو الاستدعاء. مثل هذه العقيدة 4 زمن كان فيه الناس يعدون 
الأخزة أمرا وها وأعقروافقة كترم الوثيا تفحد بك تهالة من اكرعت 
عند الإنسان تدفعه للسؤال: هل أنا من المختارين أم من الهالكين؟ والنجاح 
المهنة الدنيوية والكسب كان يؤدي عند أبناء هذه الفرق وظيفة «والعلا مة« 
على الفكها رهما يح كار العلى التاخيحة يهم وهنا كان هدارا تنشو 
نظام حياة زاهد من جهة ومعتمد على الحساب والتنظيم العقلاني البارد 
كليا 1361022115161 (وهو ما أفضل مؤقتاً. 4 انتظار ترجمة أفضلء 
ترجمته بكلمة «ترشيد» ولو أن كلمة «رشد» 4# ثقافتنا لا تقتصر على 
جانب الترشيد المادي للتعامل مع الموارد والوقت) . 

تعليق: ما نفيده من فيير: 

ليس من الغريب أن لا تلقى أفكار فيبر عن البروتستنتية وطبيعة علاقتها 
مع «روح الرأسمالية» (وهولا يراها علاقة حتمية) 4# الوسط الثقالّ العربي 
أصداء:إذ هي من نجهة تتتاول نظاما مكزيا ريا جنا لا مغيل له تاريعنا 


الخاص؛ ومن هنا فهو غير مفهوم؛ ومن جهة أخرى لا تخدم هذه النظرة 


كما يمكن للعربي أن يفهمها مسغاه إن كان جداثويا لنشر فكرة التشاقضن 
بين التدين والحداثة! 

ولأوداهنا أواتشيز إلى أن الاخطلاف كان متك البدائة موعودا بق نط 
التفكير الكاثوليكي والإسلامي. إذ لا تتمائل النظرتان 4 مفهوم «العمل 
الخوان كما رارقاء وفن اهلك "الاتدماقك جه د قطوز ان السروكت كه 
ودوماً الحوار الذي يقوم به ابن ثقافة معينة مع ثقافة أخرى يجب 
دكما شرت مرارا أن بعس ساب ظاهرة الانتاتن :ف اللفافية الناتجة 
عن الاشتراك 4 الأسماء والاختلاف 4# المسميات!. ولكنّ فيبر عنده ب 
اعتعادي فكاو كبينة هد ١‏ مق المدين لا أن تماحقها جه سيعانا لبحه هنم 
المسألة حاسمة الأهمية: مسألة النهضة الحضارية ودور الأفكار 4 النهضة 
(ودور الأفكاريك التراجع الحضاري وهذا هو الوجه الآخر للمسألة). فيبر 
يرى أن ما يميز المجتمع الغربي الحديث عن المجتمع القديم «التقليدي» 
(سواء الغربي القديم أو غير الغربي) هو «العقلنة» الشاملة (ترجمة 
أخرى: الترشيد الشامل). بالذات 2# الميدان الاقتتصادي يرى فيبر أن روح 
الرأسمالية تعني العقلنة الدقيقة لمبدأ الكسب وتحويل الكسب إلى هدف 
بحد ذاته كما رأينا ب مقابل «المبداً التقليدي» الذي يضع الكسب 9 خدمة 
هدف التمتع بملذات الحياة؛ وهذا عند فيبر الفرق بين الرأسمالية الحديثة 
والرأسمالية القديمة التي كانت موجودة # أماكن عديدة وأزمنة عديدة ب 


اكبالة: 
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و اعتقادي أن هاجس قيبر الملح هو البحث عن بنية السلوك المميزة 
لابن المجتمع الحديث عن سلوك أبناء المجتمعات التي يسميها «المجتمعات 
التقليدية». ويتجلى هذا البحث 4 دراساته المفصلة للعقلنة 4 جوانب 
مغافة مق هذ العضع اعتبارا من الافتضياده إلى التنظيم الإدازق: إن 
جوانب أخرى طالت حتى الموسيقى والآلات الموسيقية؛ وهي دراسات جعلت 
منه بحق 4# اعتقادي مؤسس ما قد أدعوه «علم السلوك الرأسمالي»؛ وهذا 
جانب قيم يفيدنا فيه أكثر بكثير من ماركس الذي كان يميل إلى الجانب 
الاقتصادي الحتمي؛ ويضع الجوانب النفسية والروحية وأنماط السلوك 
كجوانب تابعة للبنية الاقتصادية؛. مما يضع أبناء المجتمعات المتآخرة 
صتاعيا أمام حائكل سوه وحلقة بفرقة. زة فيل انيتا افتضنادا 
متاعيا توه الأين تمن امظارالتططون الحاديدى المشقيم لبين هذا 
التطور الوعي والسلوك المناسب له «كبنية فوقية». إذ السلوك الاجتماعي 
بدوره عند ماركس والماركسيين مشروط بالعلاقات الاقتصادية الفعلية 
وهكذا! وطريقة فيبر هنا هي بلا ريب ذات إيحاء وإلهام ودعوة للفاعلية 
لأبناء المجتمعات متأخرة الاقتصادء أكثر من تلك الطريقة الحتمية القدرية 
للمادية الماركسية. 

تركيز فيبر على دور العقلانية ك4 البناء الاجتماعي الحديث فيه 4 
اعتقادي دروس قيمة للمسلمينء إذ عليهم بالفعل أن يتأملوا # الجوانب 
اللاعقلانية 4 تنظيمهم الاجتماعي الذي يعاني من الهدر # الوقت والمال 


وانعدام القدرة على التنظيم الدقيق والانضباط 2# العمل والتخطيط 


وانعدام القدرة على العمل الجماعي. ودراسته للتأثير الذي تقوم به عقيدة 
دينية 4 تغيير النظام الاجتماعي يذكرني برآي مالك بن نبي الذي يرى 
أن الدين عامل بان © كل حضارة:؛ ولكني أتمنى على الباحث 2# بلادنا أن 
يقوم بدراسات دقيقة ليحدد كيف أثرت الأفكار المشوهة الانحطاطية 2 
العصور الأخيرة # حالة الانهيار الحضاري التي عشناها (وبالذات أهتم 
الحسيا وا تعن التخة الأغيرة الح :هته الشركة اصرف رونا 
قادت إليه من روح سلبية وكسل شامل وابتعاد عن البناء المادي والمعنوي 
للمجتمع وتشجيع للتفسخ والتفكك الاجتماعي) وك المقابل دراسة سر 
إخفاق الحركات الفكرية الكبرى التي كان هدفها الأصلي النهضة ( بالعودة 
إلى ما كان عليه السلف) وتجاوز الوضع القائم. 

وعلى كل حال لا أريد مغادرة هذه الفقرة قبل أن ألفت انتباه القارئّ إلى 
أن فيبر لم ير البتة علاقة بين التطور الرأسمالي والفكرة الديمقراطية أو 
فكرة حقوق الإنسان أو ما شابه من أفكار الثورة الفرنسية؛ وعلى العكس 
فالكالفينية التي نسب إليها التأثير الفاعل # بناء العقلانية الحديثة لم 
تكن لها علاقة بهه القيم كما رأينا! ولا أقول ذلك بالطبع بهدف مناصرة 
خصوم هذه الأفكاز: همما لا ري كيه أن نظاما يحرم الجريات العامة 
وحقوق الإنسان, ومبداً الانتخاب الديمقراطي للسلطة: وإنهاء الطغيان 
الفردي والحزبي. هو شرط من شروط النهضة لا تتصور من دونه 2 
اعتقادي. ما أردت قوله هو فقط استنتاج فيبر أن الأفكار لها قوانين خاصة 


التأثير العملي تخالف المتوقع منها حين ننظر إليها نظرة سطحية. 
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خاتمة: 
البروتستنتية 2# الفكر العربي والمنظوران الاستلابي والتأصيلي 
الفاعل للتجديد الديني 


أقول بداية إن الالتباس الذي أصاب المثقف العربي حين تصور وجود 
حاجة لبروتستنتية إسلامية نش عن سوء فهم لتاريخ البروتستنتية مصدره 
إشقافة الزاق كان ما طق معنف قساما متوكراء سد (اناحين قاين 
الحاضر لا بمقاييسه الخاصة؛ وهذا الالتباس بالذات - للمفارقة- لم يوجد 
عندنا فقط بل وجد # الغرب بالذات؛ ففيبر يورد # البداية افتراضات 
معاصريه الذين أرادوا تفسير العلاقة بين تطور المناطق البروتستنتية 
الصناعي والتخلف النسبي للمناطق الكاثوليكية بأنه ناتج عن وجهة النظر 
الكاثوليكية التي لا تهتم بهذا العالم والسعادة فيه. بخلاف البروتستنتية 
التي تهتم بمسرات الحياة الدنيا! وقد أوضح قيبر لهؤلاء بالدراسة 
التاريخية المفصلة أن هذا لم يكن الحال عند البروتستنتية الأولى! وسآتي 
الآن إلى السؤال الذي لا شك أن القارئ يريد مناقشته: هل الإسلام يقدم 
نظاما فكريا كفيلا بالتهضة الحصنادية آم :9؟ 

سأجيب خ البداية أنني آخذ الدين الإسلامي بلقا كموضوع إيمان لا 
شك فيه؛ وهو عندي يكفل النجاة الأخروية وهي أهم بما لا يقاس من كل 
هدف دنيوي. ولكن الإسلام كنظام عقدي واجتماعي يحتوي بلا شك على 
قتضير يطوق قري :3 يجعل من العمل الدنيوى الخضناي عملا ضالجا 
يجازى عليه المرء حتى لو قاده إلى ربح مادي ما دامت النية نية عمل لله 


(وقد يذهب أهل الدثور بالأجور!) . 


والسنؤال الآن5 فلماد | لأخرئ لهذا البمك البحضتاري تأثيرا عت الكسلمية؟ 

والجواك الى امه أن عليتا أن كه متطولا موجه عيفية سير 
المسلمين لعقيدتهم. فحتى المتدين فيهم تديناً شادقاً قد يكون تأويله للدين 
تأويلاً يقوده إلى عمل مخرب للحضارة ومفكك للمجتمع وهوما أشارت إليه 
الآية حين تكلمت عن «الذين ضل سعيهم 2# الحياة الدنيا وهم يحسبون 
أنهم 5210011 

ب كبو نفج أن الود أكرا حضادياً زيما (نهما كاق اتجاء هنذا 
الأثر) وعلينا نحن أن ننظر# العقيدة الموجودة عند المسلمين وندرس كيف 
تؤثر لخ الواقع. وي دراسته لأثر البروتستنتية 4 نشوء «روح» الرأسمالية 
يركرشينهزارا وكرارا غلئ ميدأ آزادفيما واقمنى علق السلمين أن هوا 
إليه: حين نتكلم عن تأثير عقيدة # السلوك الاجتماعي (الحضاري) 
الملموس يجب ألا نكتفي بالتطرق إلى الجوانب النظرية البحتة ب هذه 
العقيدة بل يجب أن ننتبه بصورة أساسية إلى الأشكال التي تتحول فيها 
الأسس العقدية إلى دوافع نفسية داخلية محركة قوية ( أو حتى قهرية لا 
يستطيع الفرد مخالفتها) تدفع الفرد إلى سلوك معين. وفقط حين تنعكس 
المقيدة :اولك حضتارى تغول إن العفيدة تأكيرا حضباريا. 

مخ الاح عدم ميل غالبا إلى الخرضي على الموات الوجوددية القيود 
دون أن تدس إن كانت هذة الجؤادث تحولت جما إلى 'دوافع نفسية متحركة 
قادرة على «إجبار» الفرد على العمل باتجاه معين؛ أم هي بالمقابل ظلت نظرية 
ف يطوق الكتب والتصموصن: أو أقن يخبستها تظريا كم اكفي بهذا الإقركاز 
وظلت الدوافع المحركة للسلوك العملي دوافع من نوع آخر مختلف. 
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والكالفينية # مثال فيبرء على كل خراقة أساسها العقدي بل لا إنسانيته, 
كان لها دور حضاري ( بغض النظر عن تقييمنا لهذا الدور) لأنها تحولت 
إلى دوافع نفسية قوية حركت حملة هذه العقيدة باتجاه سلوك اجتماعي 
( حضاري) معين. 

ولعمري! إن الإسلام الذي لم يكن قط داعية للسلبية الحضارية هو 
المستحق بجدارة أن يكون عقيدة بانية لحضارة تجمع صفة الإنسانية والأخلاق 
مع صفة الفاعلية: ولكن هناك خلل ما # فهم المسلمين لهذه العقيدة يجب أن 
ندرسه وننتهي منه إن أردنا أن نستعيد دورنا الحضاري الهادي. 

وختاما آقول: بدلا من المنطون الأستلابي: للتجدين. الديتي:صان من 
الواجب على المسلمين أن يطوروا منظوراً تأصيلياً فاعلاً لهذا التجديد يأخذ 
بعين الاعتبار الجانبين: الأصالة المنطلقة من الذات الحقيقية وضرورة 
تغيير واقع الانحطاط الحضاري. 

ولا ريب عندي أن من علامات العقيدة الصحيحة أنها هي فقط 
العقيدة التي تبني إذ أنها هي التي تؤدي دور الاستخلاف # الأرض. 
أي البناء الحضاري المتكامل الذي يراه الإسلام معنى وجود البشر على 
سطح البسيطة: وحين تكون العقيدة هدامة فهذا علامة على أنها ضل سعي 
هنا حرو وكو شل اله جيوين كفنا : 

١‏ مراجع للمقال: 
أ - حول مارتن لوثر 


(1نآ قصة11 2211151968ة11. 011701111 .تع اناا متتمدكة 

ب - حول ماكس فيبر: 

21817 .5 1الاكته ]1م12 5ع لأداءص,, تناع تنا علتطاظ عطءعتصهوعغ10م عذج[ تعماء 187 عجد/1 
.2000 تتتعطسة 71128.18 سساتقسعطامق 

اتتاكلصة11. 1762125 كنا مصصهن. تتعداء 117 عرد ]1 تعامةق؟] تدا 

201115 تع[ 


الفصل التاسع 


شبح البديل 


مقدمة عامة: ما هو «شيح البديل»؟ 

النظام الاجتماعي الحديث يتضمن قوى متناقضة: منها ما هو متغلب, 
والنمط الحياتي والقيم التي يشجعها مرحب به من السلطة السائدة: ومنها 
ما هو مكبوت ومقهورء والسلطة السائدة تحرص على تشويه صورته وكبت 
الدوافع التي تريد ممارسة النمط الحياتي المتوافق معه إلى أعمق نقطة ب 
اللاشعور إن لم تستطع اجتثاثها كلياً!. هذا النمط المكبوت هو «البديل» وهو 
4 العادة لا يظهر #ي النور وبشكله الحقيقيء وإنما يظهر كشبح مشوه قلبت 
صورته بحيث تصلح للتخويف يدلا من أن اتضصت تحدت التأييد. ولكن هذا 
الشبح يفيدنا إن أردنا معرفة إمكانيات التحول التاريخية # المجتمع المعني. 
إذ هوخ الحقيقة الصدى البعيد لإمكانية تنتظر الشروط المناسبة للتحقق. 
إنه مشبح البديل». 

استعراض موجز لشبح البديل 2 التاريخ الحديث: 

ظهر «شبح الشيوعية أولاً كصطلح غام 144 وهذا فيل استعمال 
مصطلح مرادف لهذا المصطلح هو مصطلح «الخطر الشيوعي» الذي 
استعمل بكثرة من قبل مجموعة متتالية من حكومات أمريكية ابتلي بها 
العالم بعد الحرب العالمية الثانية, تميزت باتباع لغة إعلامية فاجرة تقلب 
الحقائق وتطلق المسميات 4# غير أماكنها وتستعمل مصطلحات اللغة 
الأخلاقية التقليدية التي هي آخر من يحق له استعمالهاء من نوع مصطلح 


«الشر» © تسمية ريغان للاتحاد السوفيتي «إمبراطورية الشر» وكأن الولايات 
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المتحدة هي الخير المصفىء والبلد الذي بني على أساس تعاليم يسوع وأخذ 
فقرات دستوره من «الموعظة على الجبل» بالذات! 

كان مؤسسا الماركسية ماركس وإنجلز هما من جاء بمصطلح «شبح 
الشيوعية» 2# الكتيب الذي نشراه عام /115 بعنوان «بيان الحزب الشيوعي» 
وهويبداً بالعبارات الشهيرة: «ثمة شبح يجول ي أوروباء شبح الشيوعية: وقد 
توحدت كل قوى أوروبا العجوز لمطاردة هذا الشبح: البابا والقيصرء مترنيخ 
وغيزوء الراديكاليون الفرنسيون والشرطيون الألمان. أين الحزب المعارض 
الذي لم يصمه خصومه الحاكمون بأنه شيوعيء ولم يرد على المعارضين 
الأكثر 3 تقدمية كما على خصومه الرجعيين باتهامهم بالشيوعية؟» 

ومن هذه المقدمة استنتج مؤلفا «البيان» اللذان أصدرا البيان على 
لسان شيوعيين من جنسيات عديدة اجتمعوا وأصدروه أمرين: أولهما أن 
قوى أوروبا كلها تتحول إلى الاعتراف بالشيوعية كقوة؛ وثانيهما أن الوقت 
قد حان ليعرض الشيوعيون على العالم رؤيتهم وغاياتهم ومقاصدهم, وأن 
يواجهوا حكاية شبح الشيوعية ببيان من الحزب نفسه. 

«شبح الشيوعية»: أكواء كان يقصوسقا تلك الشيوعية التي انتمى إليها 
المؤلفان (لم يظهر اسماهما على البيان إلا 4 طبعة إنجليزية لاحقة عام 
بالمعنى التنظيمي لقوة موحدة القيادة والإرادة. أم كانت «قوى 


أوروبا العجوز» تحس بخطر عام عائم أعطته اسم الشيوعية. وقد استثمرته 


الوقت نفسه كبعبع سياسي للتهويش على الخصوم؛ وهو التكتيك الذي 
اتبع ‏ القرن اللاحق 2# أكثر من مكان منها بلادنا؟ وبالتالي كان ماركس 
وإنجلز يرغبان 4# امتطاء موجة واقعية وادعاء تمثيلها؟ ( عن قناعة بأنهما 
يمثلان جوهر الحركة وروحها الصافية وأهدافها النهائية المصفاة من 
تشويش الماضي والطبقات الوسيطة التي انحدرت منها الطبقة العاملة: 
وليس عن نزوع انتهازي كما قد يتبادر لذهن القارئٌ) . 

بعانوكقازية له النقوة يرف :ا الكل القورف ين كان مركا معنياننا 
لقوق النفتاه الاجماعن :ناتجا عن التاقضات اتطيفية الحاد ال تفل 
بها تاريخ المجتمع الصناعي 2# مراحله الأولى. 

ول يظيرظ الشنوات اللاتحقة لصبدوووالبيان ها يبرواهذا الحوق مم 
شبح الشيوعية: وقد انتظرت أوروبا حتى قيام الحرب الفرنسية البروسية 
عام 11 تك :فهك مع سفوظ الأمبراطوز لويش ينيزت أسيرا وجصمار 
البروسيين لباريس قيام أول محاولة لبناء حكومة اشتراكية من نوع خاص 
4 باريس هي «الكومونة» التي تشاركت قوى النظام الفرنسي مع البروسيين 
عق العا وهليها: 

وقبل الخطر الشيوعي كانت الثورة الفرنسية قد شكلت شبحاً لقوى 
«الحلف المقدس». أي الملكيات الأوروبية المذعورة من هذه السابقة الخطيرة 
التي هي خلع ملك وإقامة نظام جديد جمهوري يرفع شعارات مختلفة تشكك 


بمشروعية الشرعية التقليدية المبنية على الحق الإلهي المزعوم للملوك. 
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هذا الشبح كان بالنسبة للمثقف الأوروبي «الأنواري» (نسبة لعصر 
الأنوار) ما هو إلا العقل: وحتى نابليون كان «العقل راكباً على حصان» 
بالنسبة لهيغل. وقد وضع له بتهوفن سيمفونية خاصة هي «سيمفونية 
البطوكة ولكنه شرهان ها ندم (الفتان يكن أحيانا بالفريزة بما لا بحس 
به الفلاسفة ولا حاجة للمقارنة مع رجال السياسة فهم عادة أبأس من أن 
يقارن معهم!) 

وتجول هذا الشبح 4# أرض الظلمات الروسية (كما نظر إليها عدد 
كبير من مثقفي أوروبا الثوريين منهم ماركس وإنجلز)» وللقارئ أن يرى 
تأثير الثورة الفرنسية ب وسط الطبقة النبيلة الروسية الحاكمة مثلاً بخ 
رواية تولستوي «الحرب والسلم». وسرعان ما تحول هذا التأثير إلى عمل 
تآمري تمثل 2# حركة الديسمبريين عام 1870؛ وقد انتهت بقمع دموي ولكن 
الأدب الروسي اللاحق انصبغ بصبغة هذه الحركة؛. ومن أعظم مؤيدي 
الديسمبريين كان الشاعر العظيم الذي تجري 4# عروقه دماء الشرق, 
وقارئّ القرآن المعجب به بوشكين. 

عن القريك أن يطو اكنصت الروس سرك إلى الاسدراكية ويدوق 
حماسه لها حماس الغربيين: وأن يترجم كتاب «رأس المال» مبكراً جد إلى 
الرَوْسِية (يذا ةينات الغرن التاسع مكدر): بعيت اوساركس أبد ميدكا 
فكرة تحول روسيا مباشرة إلى النظام البديل للرأسمالية (الذي سمي 


نظام العمل # القرية الروسية. ولم يكن إنجلز من هذا الرأي الذي تبناه 
لبقا الاشفرا كيوخ الفتسيوة دركايم انعا ودر ايمطان كن بجاق انا رسوة 
الروس بفرعيهم المنشفي والبلشفي. 

الاشتراكية تبنتها «الإنتلجنتسيا» الروسية ( الكلمة اختراع روسي كما هو 
معلوم )؛ بل أصبحت «موضة» عند الشريحة الحاكمة بحيث كان القيصر 
سآن واكووية الشاكهة روانت أيشا اشتراكي أليس كذلك؟ جميع حاشيتي 
اشتراكيون0؛ وأوروبا الغربية نفسها مهد الفكر الاشتراكي لم تشهد 
لتحول الاشتراكية هذا إلى أيديولوجيا قوية النفوذ بهذا الشكل, بحيث 
حق لنا أن نعد الاث شتراكية خطرا حديقيا على النظاء الروشئ اعتباراً من 
سبعينيات القرن التاسع عشر التي شهدت إضرابات غمالية ضخمة ‏ 
مدن روسية كبرىء وقد اغتال القيصر ألكسندر الثاني واحد من جماعة 
«نارودنايا فولياء(حرية الشعب) وكان شقيق لينين واحداً من هذه المجموعة 
التي أعدمت 2# مؤامرة على القيصر. 

هذا الشبح تجاوز مستوى التخويف المألوف + أوروبا الغربية ليصبح 
مع تبني الطليعة الفكرية المؤثرة # روسيا له بديلاً للساطة القائمة متوقعاً 
من كل مراقب موضوعي. وك افيا أنه ريما كان الجميع توقعوا 
ذلك باستثناء الذين سيستلمون السلطة بالفعل! فقد منعت الماركسيين من 
رؤية إمكانيات الثورة الاشتراكية 4 روسيا نظريتهم بالذات إذ كانت روسيا 


المتأخرة هي # سبيلها ب نظرهم إلى القيام بثورة برجوازية! 
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حين وصلت الشيوعية حقاً إلى السلطة كفت عن أن تكون شبحاً بذ 
زُوسَيَا لليديل: وغيكاً انتظر الثوريون أمثال تروتسكي أن تستيقظ الروح 
الثورية للبروليتاريا الروسية «لتصحح مسار الثورة بثورة سياسية». من 
الآن فصاعداً سيكون الشبح 4# روسيا نفسها هو شبح الغرب: الديمقراطية 
الغربية وأهم من شكلها السياسي: المثل الأعلى لنمط الحياة الأمريكي 
بالذات. وهذا الجوع لهذا النمط المكبوت سيتجلى مع «البيروسترويكا» بكل 


شدته. 


وقد أثار استغرابي جداء حين ناقشت الشيوعيين # بداية البيروسترويكاء 
كيف لم يروا هذا الطابع العاشق لل رأسمالية فيها وهللوا لها على أنها حركة 
شيوعية ثورية! وكيف عمي منظرون تروتسكيون «كبار» من أمثال أرنست 
ماندل عن هذا الطابع الاستلابي الذي يفقاً العين لهاء وأحلوا محل الواقع: 
الذي رأته مارغريت ثاتشر فدعت إلى دعم البيروسترويكا ولم يروه 
هم. مثالهم التخيلي عن «الثورة السياسية» وبينما كان المثال الرأسمالي 
يجتاح البلد كان ماندل يؤكد ومثله الشيوعيون العرب أن الأمر هو إصلاح 
للاشتراكية! 

كان «شبح البديل»يجتاح روسياء وهو مكبوت الإنسان هناكء إنه القيم 
الأمريكية! ويتحول إلى قوة واقعية هدمت النظام وأقامت مكانه لا الجنة 
الأمريكية الموعودة بل الجانب المافياوي فقط من هذه «الجنة»! وهذا الشبح 


بعينه هو الذي اجتاح إيران بعد أن خفت وهج الثورة بالطريقة نفسهاء 


والعمى الذي أصاب الشيوعيين 2# الحالة الأولى أصابهم مع بقية التقدميين 
العرب (والرجعيين أيضاً) 4 حالة إيران فهللوا «للإصلاحيين», دون أن 
يزوا اا جراة الأعلى افا عن يها عيال”انتض او السثال الأمريك اننا هنا 
أيضاً حيال كارثة متوقعة للعرب بالذات! 

إذا كان شبح الشيوعية فقد كل وجود له 2# الاتحاد السوفيتي 4 موعد 
أقصاه عام 1574 (موت لينين) فإنه كان لا يزال له فاعلية 2# أوروباء 
والذاكبية أنانيا وإيطانيا:وإسانيا: رفي :دول كانت تمائق من مخاضات 
سياسية ناتجة عن مشاكل 2# تأقلم النظام السياسي مع البنية الرأسمالية 
الحديثة. وعن ظروف تسبب بها الالتحاق المتآخر بالركب الصناعي؛ وهذا 
الشبع الشيوعي :أستكاز شبجا معاكسا تجول إلى عنصب حقيقي يمتلك قوئ 
مادية جبارة مع الربع الثاني من القرن العشرين: إنه شبح الفاشية. 

إذا كانت الشيوعية تستند ب قوتها المحركة إلى التوق إلى المساواة 
الطبقية: فإن الفاشية تستند إلى قوة محركة قد لا تقل عنها تأثيراً ألا وهي 
الوق" الى السيظزة تراز ادف الفوق 1 والمسساواتكة والشوفئية لاسا عدا 
الصراعات الداخلية # التاريخ الأوروبي الحديث بالتناوب. 

مع الحرب القائية” القانية لم ريد ١والشيه‏ الشيوفي» يشكل. تخطرا 
حفيقيا ذابفليا كا أورؤيا؛ ولكنة هنا نخطرا حديقيا ل العالم غير الغربي 


الذي سموه «العالم الثالث». ومع ذلك استخدم كبعبع لتبرير سباق التسلح 
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ولتستطيع الولايات المتحدة أن تبتز أوروبا الغربية وتحافظ على وجودها 
العسكري هناك. 

لمنع الحركات اليسارية من الامتداد 4 عالم شعوب المستعمرات السابقة 
استعملت وسائل عديدة كان من أنجحها ما استعمل 2# العالم الإسلامي 
وهو سلاح الدين. فقد وضعت علامة مساواة بين الشيوعية والإلحاد 
ولحت اللجقيم اللشلم أنهي ينض تنه الساوافملى العيوقية امتناها 
أثلج صدر الولايات المتحدة طيلة ما سمي «الحرب الباردة»»: ولنا أن نذكر 
تصريحات الأستاذ القرضاوي الذي هو الآن من خصوم أمريكا حين تذكر 
تلك الفترة أمام بعض الأمريكان فقال إننا ب ذلك الوقت فضلنا أمريكا 
عاج الاتحاد الستوفيتي قيابها عا تفضديل السنين القدي لتصيرانية الزوء 
على مجوسية الفرس! 

و اعتقادي أن مواقف الحركات السياسية الإسلامانية لم تكن هي 
العامل الحاسم الذي منع امتداد النفوذ الشيوعيء بل كان السبب ببساطة 
هو مناعة الأيديولوجيا الاجتماعية السائدة تجاه أيديولوجيا حداثية 


متطرفة هي الماركسية. 


شبح البديل 4 التاريخ العربي الحديث: 

ظهر عند العرب # العصر الحديث انقسام فريد 2# الآيديولوجيا: 
لقد انقسمت الأيديولوجيا العربية بين «أيديولوجيا سائدة» و»أيديولوجيا 
مسيطرة». وهو انقسام لم يوجد 4# أوروبا التي ظهرت فيها أيديولوجيا 
سائدة وأخرى مقهورة. إذ عندنا لم تتمكن النخب الحديثة التي حكمت 
منذ زوال الاستعمار من غرس الأيديولوجيا التحديثية التي حملتها وقام 
على أساسها نظامها السياسي والتشريعي # المجتمع؛ فقد ظل المجتمع 
الأهلي كالسابق على منظومة أفكاره وقيمه «التقليدية» (وهي التي أسميتها 
«الأيديولوجيا السائدة») ولكن هذه المنظومة اخترقت من الداخل 4 بعدين: 
بعد القيم الجمالية وبعد اللغة الذي جاء مع نظام التعليم الحديث. 

وكان تحول الرؤية التحديثية وفق خطوط عامة عقلية وأخلاقية وجمالية 
إلى رؤية مسيطرة قد ساهم 4# إخراس المجتمع وظهور خطابات هجينة 
تدعي تمثيل هويته. وهذا الانقسام الفريد # تاريخ الحضارة ساهم 2 
ظهور نوع فريد بدوره من السلوك الفصامي للفرد عندنا فهو يسلك تقليدياً 
ونح عن سللؤكة خ شا كفي الأقردفيه ميدن إن هيه الكواينة دي 
حدائية: ولق تعد على :ذلك الشلوف القضا مي فقالا أمضل :من مقال المرأة 
المحجبة التي تحؤل ثيابها وفق «أحدث خطوط الموضة» بمجرد أن تصبح 
لوحدها أو مع صديقاتها أو مع زوجها الآمر الذي كانت أمهاتنا وجداتنا لا 
يفعلنه أبداً فقد كن يتطابقن © قيمهن الجمالية مع المنظومة التقليدية ب 


جميع الأوضاع والسياقات الاجتماعية!. 
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للغاري أن بالا خظ هنا أنني أسير ف تمبير:«تقليدي» مسارا محايدا وقد 
كان بودي أن أضع كلمة «أصلي» بدلاً منه ولكني قررت أن أستعمل الأسلوب 
السوسيولوجي الأثير الذي يقسم وفقه منظرو السوسيولوجيا الكبار 
السلوك كما النظام الاجتماعي إلى «تقليدي» وهحديث» وإن كنت بعيداً عن 
تبني أحكام القيمة المضمرة التي يحتويها المصطلحان. 

جربت النخب الحديثة التي ترعرعت 4# عهد الاستعمار أن تبني 
الدولة وفق شكل حداثي مستورد بالكامل من التجربة الغربية اللبرالية, 
ولكن الأزمة الاجتماعية المستعصية جلبت يوتوبيات جديدة تريد استيراد 
نمط آخر بديل هو هذه المرة النمط السوفييتي. وقد نجح هذا 4 عدد 
من الأقطار العربية الرئيسية ولكنه لم يفعل أكثر من تعميق الهوة بين 
الأيديولوجيا السائدة المكبوتة والأيديولوجيا التحديثية المسيطرة. وقد أعار 
المجتمع تأييده لنخب سياسية أيديولوجية تتالت ما بين لبرالية - وطنية 
ثم اشتراكية - قومية؛ ثم انحسر التأييد وتحول الصراع بين الأيديولوجيا 
السائدة والأخرى المسيطرة إلى حرب أهلية مضمرة بين المجتمع والدولة 
تمثلت # بلوغ الدولة قمة درجات القمع الوحشيء. وبحيث جاهدت الدولة 
تذرير المجتمع وتحويل أفراده إلى آلات صماء مسلوية الإرادة السياسية 
ووصل المجتمع العربي إلى درجة من الاستعباد أعتقد أنه لم يصل إليها فيما 
مضى قط. أعتقد أنه حين يكون تذرير المجتمع هو التوجه الأساسي للنظام 
السياسي وسمته الأساس والقاعدة التي يستند إليها ب الحفاظ على بقائه: 


فإن الشبح الأساسي بالمقابل للبديل سيكون الدعوة إلى حق التكتل؛ وقيام 


أشكال اجتماعية من التنظيم مستقلة عن الدولة. بحيث يستطيع ثلاثة 
أشخاص أن يتحدثوا بحرية دون أن يوجد بينهم مخبر للسلطة يراقب 
الحديث!. وهذا هو الحال بالفعل عند العرب كما أعتقدء ولكن المشكلة 
الجوهرية هي التالية: ما هي أشكال حرية التجمع التي يتوق إليها المجتمع 
توقاً مكبوتاً؟ 

الذي أخشاه أن التجمعات المؤهلة للظهور 4# حال سقوط الدولة الشمولية 
ستكون تجمعات مناسبة لتمزيق الوحدة المجتمعية من الداخل: فشبح البديل 
التقليدي 2# بلادنا قد يتجلى 2# السلوك العملي إذا دقت الساعة المناسبة 
على شكل انقسام طائفي أو مناطقيء مما لن يعني أكثر من كارثة وطنية لن 
تفل سوءاً عن كارثة الأنظمة الاستبدادية القائمة!. و4 الحقيقة يشكل التيار 
الفكري الذي يسمي نفسه «التيار الإسلامي» 4 بعض الحالات المستنيرة 
الوسطية التي لا غلوقيها ولا إشراطظ بذورا لنرد اجتماعي ثموذ جي على تجرية 
التسلط اللبرالي - الاشتراكي المتطرف كما # حالة حركة النهضة 4# تونس 
مكلاً: وقائة يحؤب العدالةوالكمية ف الكزب:والى حد نانف تحالة التياراك 
المعتدلة من الإخوان. + مصر والكويت والأردن وغيرها؛ وهوبهذا المعنى «بديل 
سياسي» للاستبدادء أو جزء من البديل: وهو يستند إلى الإسلام الحقيقي 
الذي نظم دوماً بنيتنا الروحية والاجتماعية: ولكن هذا التيار ب بلاد أخرى 
و بفضل الطبعات منة يشكل مشروعا تتلطيا على المجتمع لا يقل ضراوة 
وقمعية عن تجارب الدولة التسلطية المعروفة: وهؤلاء لايشكلون امتداداً حقيقياً 


للإسلام بقدرما يشكلون القمع التسلطي الحديث فاشي الطابع نفسه وقد عاد 
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بصيغة ترتدي قناع الدين. فهل 2# الإمكان أن يتدخل عنصر وعي يحول شكل 
البديل إلى بديل توحيديء ويستطيع إدخاله 4# اللاشعور الاجتماعي؟ هذاهو 


السؤال الجوهري ‏ تقديري. 

وكاع علوع] للتتفون مكتووها ندياذ يكل قا عه ة جا ءارالعمم ا ليه 
ولكنه يشكو ي اعتقادي من نقص جوهري هو أن هذا المشروع ببساطة لم 
يؤخذ من التجربة الاجتماعية الخاصة بل جلب من تجربة تاريخية أخرى 
كان فيها أخزاب ونقاباتوتكتلات مطباحية تقسم المجتمع أعفياً لا عموديا 
وكل شنا علدو اة دكا ملفا .ف ليوا 

ولكن بلادنا لا تعاني كبتاً داخلياً من الدولة فقطء بل لها معاناة جوهرية 
مع مشروع بديل وجودي قاهر يهدد باغتصاب الأرض مع طرد السكان ألا 
وهو البديل الصهيوني! 

وتداخل العاملين الداخلي والخارجي # تشكيل الخيارات البديلة الممكنة 
لمجتمعنا قد يقود إلى نتيجة توحيدية إيجابية تتمثل ب حل تحرري لمشكلة 
الاستبداد مع حل توحيدي للمجتمع لمواجهة الخطر الخارجيء ولكنه من 
جهة أخرى قد يتضمن تواجهاً بين الهدفين: هدف السلامة الوطنية وهدف 
الخلاص من الاستبداد. وبالذات قد تتعزز نزعة الانقسام العمودي مع زوال 
السلطة مما يساهم # تحطيم الهدف الوطني مع تحطيم الوطن نفسه! 

والمرء لا يسعه إلا المراهنة على عنصر «غير موضوعي» هو عنصر إرادة 


البشر ووعيهم. 


الفصل العاشر 
النقد السياسي العربي 


بين الموضوعية والاستلاب 


أ- النقد الموضوعيء النقد المناسب: 

ينبثق «النقد» # التجربة الفردية من شعور الفرد بالإحباط عندما 
يخفق 4 تحقيق هدف من أهدافه. وي هذه الحالة لا بد له من أن يحمّل 
شيئاً أو إنساناً مسؤولية إخفاقه. والمعتاد كثيراً أن يحمّل الفرد المسؤولية 
لأشياء أو بشر آخرين ولا يحملها لنفسه؛ لكننا نراهن على أن تربية 
اجتماعية مناسبة قد تفطينا أفرادا قاذرين على الثقد الذاقي. وامشاهن + 
متتنما أن :اتح اذا نشو اتاد رجن “نيت آنا 'يمكق أن تعله منوظية 
نادرة هي أقل انتشاراً من موهبة الرسم أو الموسيقى أو الشعر أو موهبة 
الاختراع هذ الميادين العلمية والتقنية. 

لأقل مباشرة إن النقد الذاتي عندنا هوشيء ناسو كة | تع عله 
أفزادا ومؤشتات» لعن الشالة 9 تنتهى وقريز هده الحقيعة العفلية ال 
قد يتوقف عليها بدون مبالغة بقاء الوجود العربي كله؛ إذ ليس من الواجب 
رست كل تونق اهو ذلك أن اله الذاى مله مل آي نقد غمونا كذ 
يكون موضوعياً وقد لا يكون: و الحالة التي لا يكون فيها النقد موضوعياً 
من الممكن أن يكون ضارا جدا. و بعض الحالات يلزمنا أن نعرف السياق 
الذي يأتي فيه لنحدد وضع هذا النقد الذاتي من الموضوعية ومن الفائدة. 

النقد الذاتي مثل أي نقد يمكن أن يستند إلى معايير عملية ( تتعلق 
بالأفعال ونتائجها العملية) ويمكن أن يستند إلى معايير أخلاقية (أي إلى 


منظومة أخلاقية محددة). ومن المألوف © المسائل السياسية أن يختلط 
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النوعان من المعايير. فنحكم على فعل سياسي ما من منظور أخلاقي 
ومن مَتَظوو نتاقجةه العملية أيضاء“ولاشك أن الآيدزولوجيات الوعوذة ف 
المجتمع تقوم بوظيفة «التعيين» كما سميتها 4 الفصل عن «سيكولوجيا 
الأيديولوجيا». وأعني بهذه الوظيفة أن الأيديولوجيا «تعيّن» (لأتباعها 
طبعاً) ما هو «خير» وما هو «شر». والنتيجة العاطفية لذلك أنها تحدد 
متى يغضبون ومتى يحزنون: وعلى أساس البناء الفكري الآيديولوجي 
أيضاً يفرح المناصر لأحداث ويحبط من أخرى وإلى آخره والأيديولوجيات 
المتناقضة ينتج عنها عواطف متناقضة تجاه الحدث الواحد. فموت عبد 
القاضى كان فارقة للقوسيين (وكانوا أفغرية العزب أكذاك الولكقة كان كيرا 
انا للإخوان. وقس على ذلك. والنقد الذاتي عند مناصري أيديولوجيتين 
متناقضتين نتوقع أن يسير 2# اتجاهين متناقضين: فيلوم واحد منهما نفسه 
لأنه يفعل شيثا بينما يلوم نقيضه نفسه لأنه لا يفدله: ولو ظللنا ف النطاق 
النظري المحض لظننا أن المجتمع لا يمكن أن يصل إلى إجماع على توجه 
نظراً لتناقض الأيديولوجيات فيه ولكن الواقع لحسن الحظ يتضمن كثيراً 
من الأهداف والأحكام القيمية التي يجمع عليها أغراد المجتمع أو يكادون 
يجمعونء فثمة ما يشبه الإجماع 4 مجتمعنا على ضرورة التخلص من 
التفاوت 2# التطور التقني والعلميء و4 الغنى الاقتصادي بيننا وبين الغرب. 

الموضوعية # النقد تعني بناءه على معايير غير ذاتية؛ تجعله قابلاً 


للتقييم» والنقد غير الموضوعي هو على العكس ينبني على معايير متغيرة 


بحسب المصالح أو الأمزجة بحيث لا يكون منسجماً ولا ينضبط 4 إطار 
يجعلنا نستطيع الحكم عليه بالصواب أو الخطأ. إذا أردنا ااتكي تموةييا 
نطويا أفخرع أن تقول إن كيه هده مدينا يعو اتيم لفن دك ومن 
معين» وينطلق نقده لذاته من منظور موقع العناصر المنقودة 4 مسار 
الح الدوعة تحوهد :الودت :فك عن مده المنامين انطلدفا من 
تأثيرها على حركة المجتمع © هذا المسار. وي مكان آخر كنت اقترحت 
استعارة مفهوم «الوعي المناسب» لنصف به ذلك الوعي المناسب لمسعى 
مجتمعنا لتجاوز حالة الانحطاط التي كنيله حمنها مهروما متاكرا عن 
ركب البلدان القوية الحضاريء والنقد الذاتي المطلوب يجب أن يشتق ب 
رأيي من هذا الهدف أيضاً وينبني على «الوعي المناسبه فيكون هو «النقد 
المناسب». وهو ذلك النقد الذي يتناول تموضع العناصر الاجتماعية المنقودة 
4 سياق الكفاح العربي لتحقيق هدف التخلص من الوضع الدوني الذي 
تشغله مجتمعاتنا حيال البلدان القوية القائدة للحضارة 2# العالم: هل هي 
متموضعة بحيث تشكل عائقاً أمام تحقيق هذا الهدف أم تشكل منحفرا 
ومشجها لدف 

ب- النقد المرَضيء النقد الاستلابي: 

ومن أنواع النقد غير الموضوعي نوع «مرضي ( بفتح الميم والراء)؛ لأنه 
3 انع ضيكي دوما :ولا لفق الات معلا ها يمك تف جاه شري تخليلة 


على أنه نتاج استلابيء وأعيد القارئ إلى كتابات قديمة لي # «نظرية 
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الاستلاب» نشرتها ‏ كتاب مشترك مع الدكتور حسين شاويش. وما أريد أن 
أستشهد به هنا هو تحليل موقف الاحتقار من الذات أو من الآخرين؛ وهو 
موقف أرى فيه 2# بعده العميق محاولة للتملص من الوضع الدوني كما تحدد 
عبر منظومة مرجعية استلابية مسيطرة؛ والاحتقار هومحاولة لنفي الانتماء 
إلى الأدنى عبر نبذه ( بإظهار الاشمئزاز منه) . وطبيعته الوجدانية المرافقة 
(طبيعته العاطفية) تتجلى بأشكال تصل إلى العنف اللفظي أو الجسدي. 
وكثير من كتابات «النقد الذاتي» العربية يتجلى فيها بوضوح هذا الانفعال 
الاستلابي المصدرء فاحتقار المجتمع المحلي ونبذه يتم على أساس مرجع 
النظوفة الابعلابية الييطرة امتقيطن (يكلا كموذه الجتمع الفترسى 
كما يتصوره ياسين الحافظ) . ونقاط الاختلاف مع هذا التصور المستبطن 
للمرجع الاستلابي تعامل على أنها «أدلة» تعطي الحق للذات باحتقار من 
نحتقره. ويمكن للنظر الدقيق أن يرى أن «عقلانية» النقد هنا هي بالفعل 
غائبة؛ إذ لا ينتبه الناقد حتى إلى ضرورة البرهنة على أن «تفوق» المرجع 
ودونية» نقيضه المحتقر ( بفتح القناف) مرقبطة ارتباطاً .صروريا بهنة 
السمات المميزة للموضوع الأدنى: غفي هذا النقد الاستلابي الذي هو فعل 
لفظي يحركه «دافع استلابي طبقي» نلاحظ ما أدعوه «ظاهرة التلوين», 
فالحكم العاطفي على الموضوع «يتلون» بسمات الموضوع الخارجية التي قد 
لا يكون لها صلة منطقية بالمضمون الظاهر للحكمء (أي بدوافعه المعلنة 


أو التي يعيها صاحبها)؛ فالمواقف السياسية لحكام أنظمة الخليج مثلاً لا 


علاقة لها بكونهم ينطقون بلهجة بدوية! ولكن المشاهد أن هذه اللهجة أو ما 
وراءها من أصول بدوية مفترضة توضع كأنها «سبب» للمواقف ومبرر بالتالي 
للموقف الاحتقاري منها؛ ولعلنا نذكر ‏ سياق مختلف قليلاً هجوم الشيخ 
محمد الغزالي على «الفقه الصحراوي»» وأنا قطنا أعطيه الحق بضيقه 
بوجهات النظر الفقهية المتنطعة المتعصبة البعيدة كل البعد عن العالم 
والعصر الموجودة عند أوساط معينة # السعودية والخليج؛ ولكني لا أرى 
لوجهات النظر هذه علاقة ضرورية بالصحراء أو بالبدو. وبالعكس؛ فمثلاً 
حجاب المرأة الشامل الذي يجاوز 4 متطلباته ما يطلبه جمهور فقهاتناء 
كان بلادنا سمة للمدن وليس للريف ولا للصحراء! ولتفسير ذلك # 
اعتقفادي تجب العودة إلى الظروف التاريخية الملموسة لنشوء هذه المدرسة 
الدردية إلى صفرد ف امضنادي يميلها إلى اهد الفتاوى سير 8 لكا 
باحتقار هذه الحالات: وجعل سبب وجودها الوحيد «تخلف» أصحابها!. إذن 


«تلوين» الفقه المحتقر بالصحراء والبدو تحول استلابي 2 النقد. 


هذا التحول التلويني الاستلابي وخيم العواقب ومن واجينا الانتباه إليه 


ونقده بكل دفة وصرامة. وعدم السكوت عليه. 
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الفصل الحادي عشر 
فى نقد القراءة الشائعة 


لفكر مالك بن نبي 


من هو مالك؟ 

لم أقصد بعنوان هذه الفقرة طبعاً تعريف مالك بن نبي للقارئ بمعنى 
تقديم سيرة حياة له؛ ولكني قفصدت نظرتي العامة له؛ فهوينظر إليه بطرق 
مختلفة بين من يكتبون عنه أو يذكرونه أو يستشهدون به. 

آنا لا أهتم بمالك كف اونا أو عالم اجتماع أو فيلسوف حضارة 
إلى آخر هذه الألقاب التي يكثر المثقفون من استخدامها (وكثيراً ما يقصد 
منها إضفاء قيمة زائفة على ما يكتبون أو قمع من قد يعترض على رأي 
من آرائهم )؛ وإنما أذكر الها حفط وضفكة انعد مدق أبسييه «الشغيلة 
الثقافيين» الذين اهتموا بالتفكير # معضلة المجتمع العربي (مالك اهتم 
بلحي الأبعلا فى عدون كم امت لاسن بالمضكات الأفركفية الكوزية 
بعد مؤتمر باندونغ). وبهذا المعنى أرى من المفيد محاورته واستذكار بعض 
أفكاره بصفته «رفيق درب # الشغل الثقالك», إذن بالنسبة لي لا هو «معلم» 
ولا هو طبعاً معصوم عن الخطأ: وكثير جد من تحليلاته الجزئية (أوحتى 
العامة مثل نظريته عن الدورة الحضارية) لا أوافق عليها أو لي اعتراضات 
على بعض جوانبها. لكني أرى أن مالكاً هومن أهم مفكري العرب بذ القرن 
العشرين رغم ذلكء وهذا ليس بسبب صحة جميع آرائه أو تحليلاته لو 
أخذت منفردة: بل بسبب طريقته ب تشخيص المشكلة وطريقته 4# التماس 
الحلول نينا عكر ها أخزا فالات عن (رتهيانا فيلة عقا را عفرف أن 


معظم ما قرأت أو تصفحت من مقالات وكتب عن مالك كان بالنسبة لي 
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تملا ولا أموسن هذ | الرأى"طبعا على سواي): المشعلة يد هده الكناياك 
- كما أراها- أنها تغفل ما هو أساسي # كتابته (وربما كتابة كل شغيل 
تقالخ) ألا وهو ما يمكن تسميته «الشعلة الروحية المحركة لها». ثمة دافع 
نفسي عارم. شعلة مضطرمة 2# القلب تحرك عمل كل شغيل ثقاٍ وتكسب 
كلماته حرارة الإخلاص لبدأ وتجعله يكافح بأعصابه ودموعه ودمائه 
أعيانا ليقن اتتلقيق اتذقخ كوف إلروه بالنمووه التاق اتبديل اديه 
ذهنه للواقع المادي أو الفكري الذي يريد تغييره. هذه الشعلة هي فكرة يرى 
فيها الخلاص الجماعي للجماعة التي يتوجه إليها ويتماهى معها والخللاص 
الفردي له بما هو متماه معها. 

كثير من الشغيلة الثقافيين عندنا حددوا طبيعة مأساة مجتمعنا بأنه 
مجتمع مغلوب. انتهكت حدوده وخضع لما يشبه الاستعباد من مجتمعات 
غازية غلبته وفرضت عليه السير إن شاء أو أبى + الطرق التي تريدها. 
ولكنهم بعد أن اتفقوا ‏ تحديد الكارثة الأساسية التي تفرعت عنها مصائب 
المجتمع الأخرى اختلفوا ْ تحليل الأسباب و تحديد طريق الخروج من 
اكخرزية هنا اسنامفك تاينات وأفكاع واللفطلة الزويدة وتعافديكز أهيانا 
وكتزوضق سايق بصورة عامة الطرق التي افترحها الوعي العربي للخروج 
من المأزق (انظر مثلاً الفصل «نحو وعي جديد») ولكنني هنا سأقتصر 
على ذكر.ما مين مالغا. اللشكلة بذ 'رآيي 3 الكتابات الشائعة عن مالك 


أنها كتين يعده فيلنتوفاً أو عالم اجتماع صاحب نظريات؛ ومن هنا هي 


تعامل كل أفكاره وتحليلاته بالجدية نفسهاء وتهتم بعرضها دون تمييز بين 
الجوهري والعرضيء وهذه سيئة تميز الطريقة الأكاديمية 4 رأيي 4 الكتابة 
عن أعمال شغيل تقالي؛ ومن يفلت منها هو «الدعاة» أو «الأيديولوجيون» 
الذين يهتمون بالتطبيق العملي للفكرة الرئيسية المحركة لعمل المفكر 
الملتزم بقضية يدافع عنها. ولكونها تخفق # تمييز الفكرة الجوهرية التي 
تشتعل بما سميته الشعلة الروحية المحركة فإنها يحدث أن تركز على أعمال 
عرضية للمفكر المعني تقع على هامش انشغاله الأساسي. وهذا بالمناسبة ما 
يجري مع فقيدنا جليل القدر إدوارد سعيد الذي حوله السيد كمال أبوديب 
وآخرون من وسطه الثقالي إلى مجرد داعية للإنسانوية الزائفة (كونهم هم 
من دعاتها ولا يتخيلون نموذجاً آخر للتفكير 4 طبيعة العلاقة بين ثقافات 
العالم) مغفلين أهم ما كان يحركه # اعتقادي وهو الدفاع عن ثقافات 
الأمم المقهورة 2# العالم 4 وجه محاولة الثقافة الغربية مصادرة ثقافة هذه 
الأمم وابتلاعها ثم إعادة إخراجها على شكل خلاصة مصنعة 4# الغرب 
تقدم صورة عن ثقافة هذه الأمم تناسب الثقافة الغربية. 

هذه هي الروح المحركة لكتابيه الأساسيين «الاستشراق» و»الثقافة 
والإمبريالية» ولكتب أصغر مثل «تغطية الإسلام». إن شعوب المستعمرات كما 
يقدمها التمثيل الغربي ليست هي نفسها بل هي ما يريد الغرب لها أن تكونه. 
على حين أن السيد كمال أبوديب يهتم بأن يخبر القارئ 4 مقدمته لكتاب 


«الاستشراق» أن الكتاب ليس عن الاستشراق! والعروض التى نقرؤها عادة 
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عن فكر إدوارد سعيد تجعله مجرد مفكر يفكر للبشرية كلها 4 الطريقة 
التي تتمثل بها «ثقافة ما» ثقافة أخرى وتمثلها! مشكلة إدوارد سعيد أنه بعد 
فترة من قراءة عدائية للمثقفين الموالين بلا نقد للثقافة الغربية حين ظهور 
كتابه عن الاستشراق عام /1417عادوا لتبني إدوارد سعيد بعد أن اتضح لهم 
أنه مهم عند مرجعهم الاستلابي نفسه أي الغرب! ومن هنا قرروا إعادة 
كريقة يصوي مالفا كوزمويوينيا مثلهم يدافع عن مثل إنسانية عامة 
تتجاوز حواجز الاختلاف الثقالي بين البشرء أو بوصفه بأحسن الأحوال 
مقنها تيا رن فرفر مسوولنة لقف النعوية فسا المتلظة: 

بهذا مسح كل ما يميز إدوارد سعيد. وأنصح القارئ أن يقارن مقالة 
الدكتور صادق جلال العظم العدوانية تجاه الكتاب بعنوان «الاستشراق 
والاستفراق معكوساء التي :تشرها ا مجلة «الحياة الجديد6» البيروضية 
عام 198١‏ مع مقالته بالعنوان نفسه التي نشرها 4# التسعينات 4 كتاب 
بهذا الاسم. لم يهتم إدوارد سعيد (# رأيي لم يكن لديه المعرفة الكافية 
بالثقافة العربية الحديثة. وأظنني أستطيع البرهنة على ذلك من كتاباته 
نفسها) بالآلية المكملة لآليات تشكيل الاستشراق والثقافة الإمبريالية وهي 
«اجتياف» الشعوب المستعمرة للتصور الغربي عنهاء ويتجلى هذا الاجتياف 
ل الحداثانية ونقد الثقافة التقليدية 4# بلدان الجنوب (هذا الاجتياف 


أسميه بالاسم العام «الاستلاب») 5 


«الشعلة المحركة» لفكر مالك بن نبي: 

أعتقد أن الشعلة المحركة التي بثت تلك الطاقة الهائلة 4 جوانح مالك 
بن نبي ودفعته لكتابة عشرات المقالات وباقة من الكتب كانت عثوره على 
«اكتشاف فريد من نوعه» إن درسنا بعناية طبيعة الوعي السائد عند المسلمين 
والعرب 4 زمنه (وأعتقد عتقد أنه كان الوعي السائد عند الطلائع الفكرية ب 
«العالم القانكه» أيضا)؛ وقن عير مغلاً عن اتدهاشه مخ هذه الطريقة 
الجديدة # التفكير التي أتى بها مالك الكاتب المصري الشهير إحسان عبد 
القدوس ش مقال له © روز اليوسف بعنوان «الاستعمار 4# نفوسنا»: «لم 
آم تحزيك مالك اهتماماً أول الأمر غير أن الرجل كان غير ما تصورت فققد 
بس أمامي أكارا دين لا ومثيرة لانتباه والامضاء لم يسيق لن أن سمت 
بمثلها». وقال:» لقد استجمعت عقلي وسمعي لأتابع الأفكار الجديدة لهذا 
الكاتب الجزائري فإذا به يفوص 2# الأعماق ويدعني أطفو على السطح ومع 
ذلك فإني قد أستطيع أن ألخص أفكار الرجل: فهو يرى أن العالم العربي 
ظل يحارب الاستعمار عشرات السنين لكنه أغفل قابليته هو للا ستعمارء كان 
يجب عليه أن يحارب تلك القابلية التي هي المرض الحقيقي: أما الاستعمار 
فهو عرض وعلامة لذلك المرض»2'62. ذهل عبد القدوس إذن مما يمكن أن 
نمي وانقاقيا كريرتيفيا» قدمة انف ا تجو كه التشخصبي بعد الكل كان 
للتوقد شرحه # كتابه المؤسس «شروط النهضة» حين قلب تصور المشكلة 


١‏ .نقلت الاستشهاد عن مقابلة نشرها «موقع الشهاب للإعلام» مع الدكتور عبد السلام الهراس 
١١ ١ 45‏ 1ع مطه د مطام.وع 1نحلمحطراعط. طلمطتا, كار :صاغط 
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الجوهرية التي يعانيها ابن الشعوب الواقعة ضحية الاستعمار من مشكلة 
مجان كفاع كنا لق متقكرة قارئرة انمعدا رحست كلصن متها رلا 
وه العف كدر سما ليها ذف سينا نتفي له كحي ا وت 
للتعتيم على مسؤولية الاستعمار. 

«الاكتشاف المالك بن نبوي» قاد إلى دعوة عملية بعد تشخيصه لمرض 
الإنسان المستعمر (بفتح الميم الثانية) بأنه «قابل للاستعمار»: إنها الدعوة 
إلى أن يغير الفرد والمجتمع من سلوكه المنتج للقابلية للاستعمار إلى سلوك 
ينتج بنية تجعل الاستعمار مستحيلاً. إنها دعوة لابن المستعمرات إلى أن 
يتخلى عن انتظار الخلاص من طرف خارجي والبدء بعمل فاعل دؤوب 
ذاتي هو وحده القادر على تغيير المحيط عبر تغيير الذات. من هنا كانت 
الآية الكريمة التي يتخذها نالك شعارا لذ هي قولة تال رإن الله لا يغيرها 
بقوم حتى يغيروا ما بأنفسهم». لن يأتي الخلاص من وليمة صوفية «زردة» 
ولا وليمة انتخابية ينتظر فيها الناخبون حقوقهم من مراسيم يصدرها 
البرلمان؛ بل هو يأتي فقط من فعل ذاتي وتدخل لكل فرد 4# الشأن المجتمعي 
وهدفه إنهاء الوضع الراكد «المنحط» للمجتمع وتغييره إلى وضع «نهضوي». 
ولينظر القارئٌ إلى وصفه (# كتاب «شروط النهضة») للنهضة التي بدأت 
4 الجزائر ب عشرينات القرن العشرين الميلادي بتأثير من «جمعية العلماء 
المسلمين» وقادت إلى دخول المجتمع بأسره # فعل «نهضوي» يقوم فيه كل 


فرد يواجَيهء أي يسبلك سلوكا جديدا من شأنة أن يقود إلى تغبير الحالة 


الاجتماعية كلها ونسف الحالة «الانحطاطية» للمجتمع الجزائري: أي نسف 
وقالية تهنا "الجضمع للاسعماو» :وما جرى لها الاهما حية خزيتها «الرردة 
الانتخابية» التي انساقت إليها. هذه هي «الشعلة المحركة» لتفكير مالك بن 
نبي وهذه هي الدعوة المنبثقة عنها. ولكن فكرة مالك بن نبي عن «القابلية 
للاستعمار» قد يساء فهمها واستعمالهاء ولعل بعض صيغه هو الملتبسة ( أو 
المتسرعة) 4# أماكن معينة من كتاباته ساهمت 2# تسهيل ذلك: وهي صيغ 
تندرج 4# رأيي 2# الحالات التي يحد فيها الكاتب بنفسه من آفاق أفكاره 
وأبعادها بتأثير سهو أو حماس طارئ أو بتأثير استفزاز خارجي. إن مالك 
بؤقن انطاذكا مهو الأرضية تشفله الغا عاك تيفل دوو الاستكفان: 
ليس فقط لأن ابن المستعمرات عرضة المعامل استعماري» كما هو عرضة 
«المعامل القابلية للاستعمار» (انظر حديثه عن العاملين 4 كتاب «شروط 
النهضة) بل أيضاً لأن الاستعمار نفسه يرصد حالة «القابلية تلاستهمان» 
ل المجتمعات الواقعة ضحية له. ويحاول بشتى الطرق الظاهرة والخفية 
مكافحة العناصر الثقافية أو الاجتماعية التي تهدد هذه القابلية بالزوال 
وكا فط النقولة وحلذها ذو نشم نالعا بسار من مده ووز لصفا 
يبدو لي على العكس أنه يصل إلى حد المبالغة بل «الوسوسة» # وصفه للتتبع 
الدقيق الذي تقوم به «مراصد الاستعمار» لكل فكرة من شأنها أن تهدد هذه 


القايلية ( لتر كاد كانه ,دمر اع التكرى نه الانان اللسشمرم): 
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عن الفكر الذي يركز على دور ثقافة المجتمع 2 مكافحة الاستعمار أو 
4 تسهيل عمله: مالك بن نبي وياسين الحافظ: 

لعل القارئ لاحظ أنني وضعت الصفتين «نهضوي» و»انحطاطي» بين 
أهلة. أردت بهذا أن ألمح إلى كون هذين الوصفين لوضع اجتماعي ما أو 
سلوك ما نسبيين: وهو ما شرحته سابقاء أي هما يمكن إطلاقهما فقط 
بعد أن يحدد مستعملهما ما يمكن تسميته «سلم القيم» التي يعيرها الناظر 
للأشياء والسلوكيات. فمن يرى أن النمو الرأسمالي هو «النهوض» وأن 
تعثر هذا النمو وبقاء البنى ما قبل الرأسمالية هو «الانحطاط» سيحكم 
على السلوكيات والمكونات الاجتماعية من سلم قيم بني على السؤال: «هل 
هذه السلوكيات والمكونات تشجع هذا النمو أم تعرقله؟» (فيعطي القيمة 
الإيجابية «نهضويء لما يقود إلى النمو الرأسمالي ويعطي القيمة السلبية 
«انحطاطي» لما يقود إلى بقاء البنى ما قبل الرأسمالية). لم يكن مالك بن 
نبي صاحب نظرة نقدية ‏ هذا المجال؛ بل خلت أحكامه من رؤية نسبية 
القيم ومالت إلى الإطلاقية فهو يحكم بصورة سلبية مطلقة على بنى وأفكار 
فحن وميس الوخدي و على خينريهم بالكين كنا إنجابيا يظلنا 9 
نسبية فيه على بنى وأفكار مجتمعات يراها «غير قابلة للاستعمار» مثل 
آأخانيا واليابان: وغلى أنه مل كل ممكن خصبب ليست آراؤه دوم متسقةة ولا 
تخلو كتاباته من تناقض. 2# هذه الإطلاقية يلتقي مالك بن نبي مع المفكر 


السوري ياسين الحافظ (1974-1970). ينطلق مالك من نظرية «الدورة 


الحضارية» (انظر كتاب «شروط النهضة») فيحكم باسم التاريخ على 
البنى الاجتماعية؛ وينطلق ياسين الحافظ من نظرية إطلاقية أيضاً هي 
نظرية المادية التاريخية ( ويهمه منها بصورة خاصة التفوق المطلق للمرحلة 
الرأسمالية وبناها الاجتماعية والسياسية والفكرية على نظيراتها ما قبل 
الرأسمالية)؛ وكما أن مالك بن نبي لا يعتريه الشك أو لا يكاد يعتريه © أن 
«النهضة» هي خير مطلقء فإن ياسين الحافظ لا يشك قط 2# تفوق «المعمار 
الاجتماعي الحديث» على «المعمار التقليدي» (ويعبر عن تفضيلاته هذه 
بحكم سلبي مطلق على صفات مثل «تقليدي». «وعي محلي» وبحكم إيجابي 
مطلق على صفات مثل «حديث». «وعي كوني»). كنت 4 محاولتي لعرض 
أفكار مالك بن نبي واستخلاص ما هو مجد راهناً منها (ما أفضل الآن 
تسميته: «ما هو مناسب». وانظر كتابي «مالك بن نبي والوضع الراهن,- 
دار الفكر- دمشق )٠٠١8‏ حاولت أن أبين نقاط الالتقاء بين هذين 
الشغيلين الثقافيين رغم اختلافهما الظاهر: مالك وياسين. وهذه المقارنة 
لم يفهمها بعض القراءء ومنهم متمرسون 4# التفكير المجرد الذي يتجاوز 
سطح الأشياء وحالتها الظاهرة من أمثال أخينا غريغوار مرشو الذي 
أبلغني صديق مشترك أنه استهجن الربط بين الكاتبين. الربط بينهما ب 
اعتقادي مبني على أساس عميق يتجاوز التناقض الظاهري بين مفكر يتبنى 
نسخة ماركسية مما يسميه أخونا عبد الوهاب المسيري رحمه اللّه «علمانية 


شاملة» هوياسين الحافظ وبين مفكر عميق التدين يوضع عادة مع «التيار 
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الإسلامي» هو مالك بن نبي. ما هو مشترك بينهما هو أن كليهما يرى أن 
المشكلة الجوهرية لمجتمعنا هي «مشكلة ثقافة». وهي بالتحديد مشكلة نوع 
الثقافة السائدة © المجتمع؛ وبهذا التوصيف والتشخيص للمشكلة ابتعد 
كلاهما عن التيار الفكري السائد بين الفاعلين السياسيين 2 عصرهما 
الذي كان يرى أن المعضلة العربية ( أو الإسلامية والعالم-ثالثية) تقع خارج 
المجتمع المعني: إما أن المشكلة كلها مشكلة التأثير الخارجي (الاستعمار), 
ويكون الحل للمشكلة بالتالي هو المقاومة أو أن المشكلة مشكلة السلطات 
الخاقنة (قثيرا ما قوسف بالعميلة للاسقماد مما يميد إلى «المشخيصض 
نفسه) ويكون الحل هو النضال لإسقاط هذه السلطات وتنصيب سلطات 
جديدة معادية للاستعمار مكانها. خرج مالك وياسين من هذا التوصيف 
وأعادا المشكلة إلى داخل المجتمع وبالتحديد إلى بنيته الثقافية. ْ تشخيصهما 
لهزيعة519] مكلا جد لذيهنا صيعا متماظلة ولتتظلر ف التمخيضين الأنيين: 

١-يقول‏ مالك يوشت بنوافقا لان راي :حل علماء الاجتماع الفرنسيين»: 
«لم يحصل فشل عسكري 4# سيناء بل ظهر «فشل ثقال» ‏ حزيران 
الماضي. لم تكن القضية قضية إخفاق العلم العسكري بل إخفاق الثقافة 


إلى 


و حسب» 


21974 مقال بعنوان «نداء قسنطينة مشكلة الثقافة» ونشر بالفرنسية # مجلة «الثورة الأغريقية» عام‎ .-١ 


ونشرت ترجمته العربية 4 كتاب «من أجل التغيير». دار الفكرء دمشق؛ 1996. 


؟- يقول ياسين الحافظ: «سنقول ببساطة: إن عمارة المجتمع العربي 
القائمة هي المهزومة. ونمضي خطوة أخرى 2# التحديد: المهزوم هو وعي 
معين؛ تسنده ثقافة معينة وأيديولوجيا معينة»!". 

القارق ني العافيق مو تاك حاتك عق اعتقادئ' عا غالكا كان عكر 
مرونة عقلية وأكثر تقبلاً لفكرة تعدد العوامل المسببة للظواهر الاجتماعية 
ولتعدد طرق حل «مشكلة الحضارة»؛ على حين لا يقبل ياسين سوى سبب 
واحَد للهؤيمة الحضارية وحل واحد'لها: من جهة أخرى يتوق مالك تفوقا 
هائلاً من حيث كونه لا يناصب عقيدة مجتمعه العداء ولا يضع وها 
أخَتبيا واحداً على أنه مثل أعلى وتقليده واجب إلزامي (هو مثال الثقافة 


العلمانية الفرنسية والنظام الاجتماعي والسياسي القائم عليها). 


 -١‏ مقال بعنوان «أوراق حزيرانية». كتب 4# عام 14377 ونشرل# كتاب «الهزيمة والأيديولوجيا المهزومة»؛ دار 
الحصاد. دمشق. 1١9191‏ 
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الفصل الثاني عشر 
مساهمة فى علم نفس الأيديولوجيا 


البعد العاطفي للأيديولوجيا 
(نموذج الأيديولوجيا العربية المعاصرة) 


. مفهوم الاستلاب 

نشأت عندي 4 وقت مبكرء 4 المرحلة الثانوية. فكرة دراسة حالة بدت 
لي شائعة وذات أهمية كبيرة إذا أردنا دراسة علاقة الفرد بالمجتمع؛ وهي 
الحالة التي يقتنع فيها الفرد بتصور سلبي عن نفسه كال مقتنع أنه لا يستطيع 
أن يفل شيكا (القناعة بصفرية القوة) أو أنه مذنب بطبيعته وبحكم وجوده 
4 الحياة بالذات:؛ أو أنه من عرق أدنى دونية نتجت عن الجينات الوراثية 
وليس بالاكتسابء أو أنه قبيح ووسخ بصورة لا مخرج منهاء أو أنه كتب عليه 
أن يشيق متخزوما. 

فهي حالة يأمن إذاء أو لنقل بتعبير أدق: هي حالة اقتناع مسبق راسخ 
بعدم جدوى الصراع للحصول على وضع إيجابي # ثنائيات ينقسم أفراد 
المجتمع وفقها مثل الثنائيات: جميل - قبيح: كلي القدرة - عديم القدرة, 
أعلى - أدنى؛ إلى آخره. 

ثنائية جميل - قبيح لاحظت أنها ترتبط ارتباطات طبقية 2 الثقافة 
السائدة» وبالذات رأيت أن الملاحظة المدققة كافية للقول إن الجمال هو 
السمات المميزة للطبقة الأعلى وإن القبح هو السمات المميزة للطبقة الأدنى. 
وبطريقة حدسية رأيت انقناطأ اناك لتحالة الحبانية يخالة الليعة الأعن 
ثم على الصعيد الأعمق بما أسميته «الحالة الأمومية» وهي حالة الطفل 
الرضيع الذي هوي وضع إشباع تام ووحدة مع هذا النموذج الأول للمحبوب 


الذي هو الأم؛ وعلى العكس كان هناك تماثلات نفسية كما حدست بين حالة 
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القبح وحالة الطبقة الأدنى وعلى المستوى النفسي الأعمق بين هذه الحالة 
وحالة الطفل المهجورء مثلاً حالة الفطام. وهذه الارتباطات غير مستغربة 
ميدكا اك جني سابل اتعدالانه ا ساد امكامن ما اد مواقه انيه سه 
نتجد أن اهندم الاتصالات يرا عد ما :جاو اتحانة الواكسة تسر 
دكزئات حائلة كدينة ف :لا تح كل مناشوهماء بش “لا تمن قينا من هاه 
العناصر على الإطلاق وكل ما نعيه هو «الوجدان» المستثار أي الشحنة 
الانفعالية المرتبطة بالحالة التي استثيرت من مكان بعيد كامن 4# خزان 
الذاكرة. 

والاستنتاج الواضح الذي نتج مباشرة عن الحدوس السابقة هو تفسير 
فك الناظدة اومن عن الك نهن عاماقة النحت اناية له أن العايقق 
إنما «يحب» جمال المحبوب أو بتعبير آخر إن الجمال هو سبب الحب كما 
تشهد على ذلك على كل حال القصائد والأغاني. ونربط هذه الملاحظة 
بالتفسير السابق للشعور الجمالي؛ فإن من المنطقي أن نستنتج أن ثمة معنى 
تنقيا لآ شعوريا للحب يتعلق بلا ريب بواقعة الانقسام الطبقي 4 المجتمع 
ويمد جذوره النفسية العميقة إلى الحنين إلى «الحالة الأمومية». 

عاطفة الحب المرتبطة بالشعور الجمالي تجد تفسيرها إذاً إن وجدنا 
تفسير هذا الشعور الجمالي أي تفسير منشأ تمييز البشر بين صفات معينة 


«جميلة» وصفات أخرى «قبيحة». 


فةه الشوقات تقض نعالةة شاعلة الاضيا ر فد يكور عديلت ولوك 
«جميلاً» وكل عالمه الذي يعيش فيه «جميلا» وكل عتس من غناضر هذا 
الغالخ قلق أرضاء وما النقيرن نه تدان الك ومع «واوكه شي 
وكل عالمه الذي يعيش فيه «قبيح» وكل عنصر من عناصر هذا العالم «قبيح» 
0 

وك المقارنة التحليلية بين عناصر الحالتين «الجميلة» و»القبيحة» سنرى 
ل التعيزد مك المدامض المحايهة الت هن نحشو الستاغيو اللقترعة نين 
الحالتين؛ فما يسم حالة معينة بالجمال هو احتواؤها على السمات الخاصة 
التي تميز الطبقة الأعلى وما يسم حالة أخرى بالقبح هو احتواؤها على 
السمات الخاصة المميزة للطبقة الأدنى. 

«الجمال» 4# الحياة الاجتماعية لاحظت أنه مقرون بسمات الترف 
الخاصة المميزة ( بتشديد الياء وكسرها) للطبقة الأعلى كما أن «القبح» 


مقرون بالسمات المعاكسة المميزة لحالة الطبقة الأدنى. 


والميل الذي يحس به من يميل للجمال يكون بناء على هذا معبراً عن 
فيل لبس ا لكتوورة أن كون واغيا لمكن ف بمالة الكرطا ومغير ا بخدورة 
أعمق تكون لا واعية عن الحنين إلى الحالة الأمومية. وبالعكس فالنفور من 
«القبح» هو نفور معناه النفسي الذي قد يكون غير واع هو النفور من حالة 
الخترمان الث تعيشهنا الطبعة الأدق ويمعتى إنقسي أعمق هو حصرا غيز 


واع فرار من حالة الهجر. 
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وك ذلك الوقت الذي وضعت فيه هذه الفرضيات والحدوس كنت 
لم أطلع بعد على نظريات مدرسة التحليل النفسي 4 تطور «الجنسية 
الطفلية». وبعد اطلاعي عليه زأيةبالحدين: أيضنا أن ارتباط القبح 
بالوساخة وارتباط الجمال بالنظافة له علاقة بتطور تلك الحالة التي تميز 
إجبار الطفل على النظافة الإرادية وهي تأتي عند هذه المدرسة التحليلية 
مباشرة بعد المرحلة الأولى المتطابقة مع ما دعوته «الحالة الأمومية». وكنت 
أذكر لمعارضي هذه الفرضيات أمثلة من سمات اتفق عليها أنها «جميلة». 
وأدلهم على ارتباطها بوضع مترف مرتاح كبشرة الجلد الناعمة والعيون 
الواسعة الصافية ْ مقابل سمات أخرى اتفق على أنها قبيحة لها ارتباط 
بوضعية معيشية قاسية كالجلد الخشن والعيون الضيقة العكرة؛ وكنت أذكر 
لهم أيضا عيف هقير العابيرالجمالية بظير صدفات مميرللطبعة الأعلى: 
فعلى سبيل المثال صارت شقرة الشعر وزرقة العيون مستحبة وجميلة بعد أن 
أصبحت الطبقة الأعلى (كما تراها طبقات مجتمعنا كافة) هي أوروبا ولم 
تكن هاتان الصفتان معدودتين # الصفات الجميلة # العصور السابقة. 
وذكنْك نيم آنه مكان: اشنا اانه نوكيه ضازت اتهناء معيكة من 
قبيحة لا لآن معناها قبيح بل لانتشارها 4# أوساط الطبقة الأدنى: وكيف 
صارت أسماء أخرى تعد جميلة لا لآن معناها جميل ( بل قد تكون بلا معنى 
مفهوم عند من عدها جميلة فسمى ابنه بها) ولكن لأنها منتشرة 4 أوساط 


الطبقة الأعلى. 


وحين انتقلت إلى تحليل عاطفة الحب بدأت بالملاحظة أن الحب لا يبدا 
كقاعدة عامة حين يصادف العاشق (ولأفرض هنا أن العاشق رجل) امرأة 
جميلة بل يبدا الحب ( أو بتعبير أكثر دلالة «يندلع») حين يشعر العاشق أن 
هذه لزاه الخفيلة هي أيضا تحيهة: 

إذاتظوو عا ظفة الح تلك تنعط ةمسا الخلاقة مع ا تحبوب الى 
مم كها'الفالتق أنه انض آنان صن الحتخات يض الاهر اد هيت 
المحبوب الذي كان الأخير قد أثاره عنده: ولنلا حظ هنا أن الإعجاب لوحده 

يستثر عاطفة الحب فالحب يبدا حين نكتشف أن من أعجبنا به قد أعجب 
كلل رجدى التعطرعما إذا عا الأخروقن عست باتمابقق نعما ام ركان كوهما 
فالمهم هنا هو قناعة العاشق). 

والاعتقاد أن المعجب به أعجب بالمعجب معناه النفسي تغير نظرة الفرد 
إلى سه فيضا عاو يرق قب قبرينا عند الآخر الجميل صار يرى نفسه 
جميلاً عنده وصارت الأدوار متبادلة: وارتباطات هذه الحالة النفسية هي 
أنه حاز على حالة الترف ثم أنه حاز ك4 المستوى الأعمق على حالة الطفل 
المحبوب. العن إذا يتشا تقظة انتقال بين حالتين الحالة الأولى هي حالة 
الاقتناع بقبح الذات وحتمية الحرمان وحتمية نبذ الأم إلى حالة نقيضة هي 


حالة الجمال والترف وميل الأم وإقبالها. 
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عموميات 

ليست الأيديولوجيا نظاما من الأفكار المجردة بلا روح: يتعامل معها 
انها تعادية ويزواه تلم أمكان معتحونة المعاليا تستوى كل منها 
على «قيمة عاطفية» معينة: و«المناصر» - وهو اصطلاحي هنا نصير 
الأيديولوجيا المقتنع المخلص- يعطي الأشياء والأحداث والوقائع قيمة 
عاطفية محددة. 


ووضع الأيديولوجي العاطفي هذا على صحته العامة لا يعني أن شدة 
الانفعال العاطفي متساوية # أطوار حياة أيديولوجيا معينة فهي تختلف 2 
الشدة الانفعالية «الحماس» بين طور وآخر كما سنذكر بعد قليل. هناك علاقة 
بين العاطفة والأيديولوجيا لا تنفصم فلا يمكن 2# اعتقادي تصور أيديولوجيا 
تقوم على أساس «عقلي بارد» شأن العلم و الفلسفة أيضنا الدرنعد ما 

أستعمل مصطاح «العاطفة» ومشتقاته بالمعنى الذي استعملته 4 كتابات 
قديمة'' والعاطفة هناك هي كمون انساق كان محيونا سيب الازقة 


الاستلابية وقد تحرر نتيجة حدوث ثغرة # جدار الاستلاب. 


١.نشرت‏ جزءاً مختصراً شاملاً منها بعنوان «النظرية العامة للعاطفة» ‏ كتاب مشترك مع الدكتور 
حسين شاويشء ونشرت الكتاب دار الكنوز الأدبية 4 بيروت عام 1544 بعنوان»حول الحب والاستلاب 
- دراسات# التحليل النفسي للشخصية المستلبة». وقد حالت ظروف المنفى القسري دون تصحيح 
مسودات الطبع ودون الموافقة على النسخة النهائية التي جاءت على طريقة الجيل العربي الحديث 
وفهمه الشكلي للفكر والثقافة: أنيقة حافلة بالأخطاء ورفضت الدار توزيع التصحيحات التي 
دققها الأخ حسين مما حد من مقدرة القارئّ على قراءة هذا الكتاب الذي كان 4# تقديري محاولة 
عربية جيدة لابتكار نقد سيكولوجي للاستلاب. والابتكار # الكتاب برأيي لم يأت من وجهة النظر 
الأيديولوجية التي تغيرت عندنا كلينا جذرياً منذ ذلك الحين بل من فكرتين»نظرية الاستلاب» 
و»النظرية العامة للعاطفة» وهما من أعمالي # فترة الصباء واللتين ذكرتهما هناء ومن دعوة الدكتور 
حسين الطليعية التي لم أرها # مرجع آخر لمعالجة سلوكية للاستلاب. 


الاستلاب بالتعريف هناك هو حالة من القناعة الذاتية بالدونية 4# سلم 
القيم التراتبي ف المجتمع: دونية أخلاقية (شعور بالذنب) ؛ دونية عنصرية 
(الانتماء إلى تركيب بيولوجي أدنى) ؛ دونية جمالية- طبقية (وضع القبيح- 
الفقير): دونية تغلبية (القناعة بصفرية القوة 2# التغالب الاجتماعي 
وحتمية الهزيمة). والفرد 2 ظل هذه القناعة يعيش من الناحية النفسية 
«حالة» مؤلمة هي حالة «الأزمة الاستلابية» (بعد قليل يأتي شرح مصطلح 


«الحالة). 


العاطفة 4 الموضع المذكور (كعواطف «الحب» و«الفرح» و«الحزن» 
و« الغضبء وه الاحتقار» و« الفخر» و« الشماتة») فسرت بأنها «حالة» موائمة 
نتجت عن انفراج أو اختراق # جدار الحالة المأزومة التي أسميت «الأزمة 
الاستلابية». 4 عاطفة «الحب» يعيش الفرد الانتقال إلى حالة «الجميل 
المحبوب؛ من الطبقة الأعلى» من الأزمة الاستلابية التي هي حالة «القبيح 
المنبوذ من الطبقة الأدنى. 

وك عاطفة «الغضب» يعيش الفرد حالة المظلوم الذي من حقه أن 
ينتقم: وهي خروج من حالة مأزومة هي حالة المذنب. وِك «الحزن» يعيش 
الفرد حالة المظلوم الذي يستحق أن يعطف عليه وهي خروج من الحالة 
المأزومة التي هي حالة الآثم الذي يستحق التأثيم. وك «الفرح» يعيش الفرد 
حالة «المتغلب القوي» وهي خروج من الحالة المأزومة التي هي حالة صفري 


القوة المطلق الضعف الذي لا يمكن أن يفعل أو يحقق شيئا. وذ «الشماتة» 
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يعيش الفرد حالة اختلال توازن القوة بينه وبين مرجع المقارنة الذي كان 
يبدو كلي القدرة عند تغير وضع الأخير باتجاه الضعف وبالذات 2# النقطة 
التي ينفضح فيها ضعفه. و4 «الفخر» يحس الفرد أنه # حالة العنصر 
الأعلى أو السيد. ولعلنا نجد العاطفة النقيضة 4# تغير الوضع العنصري 
الذ يسنت للشاغن الجايلى مفلا ( أو الإبتلامى الذي لم دول يسنن هده 
القيمة الجاهلية كالفرزدق وجرير) بالهجاء القائم على أساس فضح «لؤم» 
الخصم أي 4# معنى هذه الكلمة الأصلي دناءة نسبه العنصري. وي كل هذه 
العواطف نميز # النظرية التحليلية ما يلي: 

- مفهوم «الحالة» وهي عندي موقف تخيلي معيوش 2 كل مستويات 
الوعي من اللاشعور إلى الشعورء يتألف من الفرد ‏ محيط الجماعة 
المعيارية التي ينسب الفرد نفسه إليها ويهمه موقفها منه. وهي 3 التحليل 
لا تكون متطابقة مع الموقف الآني الحقيقي بل هي (على ما هو مألوف عند 
العصابيين) تتعلق بتماه مع وضع سابق مختزن يتم رؤية الوضع القاكم فعلاً 
على أساس أنه هو نفسه هذا المخزون # الذاكرة. والحالات قسمان: الموائم 
وهو الحالة العاطفية منها المأزوم وهو حالة «الأزمة الاستلابية». 

- ونعرف «الدوافع العاطفية» على أنها دوافع للعيش 4# حالة عاطفية - 
وهذه هي الدوافع العاطفية الموجبة: وللخروج من الحالة المأزومة - وهذه 


هي الدوافع العاطفية السالبة. 


- والعاطفة هي # التعريف العام «الشعور بإمكانية الانتقال من الحالة 


المأزومة إلى الحالة العاطفية». 


- والحالة المأزومة تتميز بوجود الفرد التخيلي ب وضع أدنى مور 
إليه من وجهة نظر الجماعة المعيارية التي ذكرناها (وضع القبيح: المنبوذ, 
الآثم. عديم القوة, المحكوم عليه بالهزيمة ‏ أي صراعء؛ عديم القدرة 
على إنجاز شيء..إلى آخره) أما الحالة العاطفية (الموائمة) فتتميز على 
العكس 4# وضع تخيلي للفرد إزاء الجماعة المعيارية تعترف له فيه الجماعة 
بمساواته معها ب وضع الأعلى النقيض لما سبق 4# الحالة المأزومة (فهى 
هنا تنظر إليه على أنه جميل؛ محبوب: قوي. فاضل؛ محترم أخلاقياً... 
إلى آخره) 

ووجود الدوافع العاطفية عند الفرد أعبر عنه بأنه «حاجة إلى العاطفة» 
وهذه الحاجة إلى العاطفة تقوم الأيديولوجيا بنقلها من حيز فردي إلى حيز 


جماعي. 


والدافه الفاطقي يحل ديا اه ظاكة امعرقة متطرق نع انطلدة 
العاطفة فيحس الفرد بالانفراج لتحرر هذه الطاقة التي كانت الأزمة 
تتعامل الأيديولوجيا خضوها مع «الدوافع العاطفية» للفرد, وهي تقوم 


«بالبرهنة» على «أحقية» مواضيع معيئة (يتماهمى الفرد معها ويعد الموقف 
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منها يكافيّ الموقف منه هو بالذات) بالاحترام والحب والتزكية الأخلاقية 
وعلى أحقية مواضيع أخرى (يماهيها الفرد مع الخصوم ويعد الموقف منها 
نوفا "تن الخضوم انهم ) رعيماة. بعاقفة أ بالاحتفا و والتاقية 
والكراهية؛ وبهذا المعنى تشكل الأيديولوجيا بلا ريب خزان «البراهين» 
الذى كفك نه فرص المساعية مكينة ارين وظعها وتخيلة متولاً د 
سلم العيم الترزاقين العا. 

وتهتم الألديوتويها: أنباينا بوقائع اجتماعية حساسة يدور حولها 
الصراع الاجتماعي. ووالمواضيع الحساسة» هي المواضيع القابلة للتغير, 
والانفعال العاطفي الذي يشحن الموقف الأيديولوجي من هذه المواضيع التي 
فل أقابله اكور كين إناسانيا رضن التفين) أرايجحايا (موالقين): 

هذه الواضيع الكناسة هي الى عون عادة مشحرته عاطفيا فهى 
«محبوية» أو «ميغوضة» أو «محتقرة» أو«سارة» أو «محزنة» أو «مثيرة للخفضب» 
أو «مثيرة للفخر»..إلى آخرهء والشحنة العاطفية هي الطاقة المحركة التي 
كجوز 3 الجانة الماطافية عم كرت 

ولا بد هنا ب ختام هذه الملاحظات النظرية العامة عن سيكولوجيا 
الأيديولوجيا من ملاحظتين: 

أولاً. لا يعني هذا التحليل أن الأيديولوجيا ‏ كل ما تقوله وتدعو إليه هي 
مجرد ضلال أوهذيان مرضيء إذ يمكن أن يكون فيها قسط يزيد أو ينقص 


من الحقيقة والمواءمة الصادقة مع الأخلاق. 


ذانيا - ليين كل اقغاء يلين سكل الأيديولوجها (لى سقلا شكل التبرير 
الآخلاقي) هو أيديولوجيا حقيقية: فالآيديولوجيا الحقيقية تتميز بإيمان 
المناصر الحقيقي الصادق بهاء ولكن عندنا ادعاءات للسياسيين ب العصر 
الحديث تكذبها التجربة اليومية. وهي لا تنم عن فناعة؛ بل هؤلاء ممن 
لق أضلذ اماد والقتاعات :كذ :فرق اختراف الشياية:قتصريحاتة 
الأخلاقية الزائفة التي يعرف هو قبل غيره أنها ادعاءات بالاقتناع وليس 
إكناها عقيس لا نسميها أيديولوجيا بل هي انتحال للأيديولوجياء وهذه 
حال الغالبية الساحقة من محترك السياسة 4 الغرب والشرق ولا أكاد 
أعرف من السياسيين الحديثين من لا ينطبق عليه هذا الحكم إلا حفنة 
قليلة تتهم تيغلا ف لخاد المهاتها غاندى: 

فإذا قال السيد جورج بوش مثلاً إن حكومته تمثل «الخير» فهذا ادعاء 
هو أول من يعرف أنه مجرد كذب. لا تكذبه تجربة شعوب فيتنام وفلسطين 
وهيروشيما فحسب بل يكذبه أولاً أحرار الولايات المتحدة أنفسهم؛ وتكذبه 
منظمات المجتمع المدني الأمريكي قبل غيرها (ومثال آخر على ذلك الموقف 
المتناقض من مجازر مخيم جنين بين منظمة «الهيومان رايتس ووتش» 
الأمريكية والسيد كولن باول الذي قال إنه لا دليل على مجازر؛ وهو يعني 
أن سياسة حكومته أنها لن تقر بوجود مجازر! والانفصام بين السياسة 
والأخلاق الذي يعد عند هؤلاء بديهية ويعدون من يدعو إلى الأخلاق 2# 


النياينة كفلا غويرا ناذه هي القن #براد' كدق يط أن فو التقترية إلى 
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كارثة قاضية على العالم) وادعاؤه هذا لا يؤخذ على أنه قناعة إلا إذا سمينا 
قانون الغاب «خيرأً» وعددناه هو المعيار للخير! 

المناصر 2# وضع الثبات ثم بعد التغير: 

لنتكلم أولاً عن المناصر المستقر ل قناعاته بأيديولوجيا معينة: 

إن الأيديولوجيات الاجتماعية 2# مجتمع مختلف الأيديولوجيات لا 
تغوض مع 'الأيديولوجيات الأخرى «حواز الطرشان» ميدئياًء فثية قيم 
عامة متفق عليها يتم التنازع فقط على «تعيينها» أي تجسيدها بواقعة عينية 
ملموسة. فلا خلاف بين الرأسمالي والاشتراكي على أن «العدل» كقيمة 
مجردة مطلوب وأنه شيء إيجابي وعلى أن «الظلم» كقيمة مجردة مرفوض 
وأنه شيء سلبيء. ولكن الخلافء بل التناقض بينهماء هو على «التعيين» 
لهاتين القيمتين. فوجود نظام الملكية الخاصة لوسائل الإنتاج هو العدل عند 
مناصر الأيديولوجيا الرأسمالية المقتنع وهو الظلم عند الاشتراكي المقتنع. 

وتقوم كل من الآيديولوجيتين «بالبرهان» على صحة التعيين الذي تبنته. 
تقطن يراهن التتهته وا شام خطلتيا عار مككادة بيك ينها ينا 
طوقا يكفية اكارينية :ول لااكاد تتفل هده توق كيية تدك بالقياسن 


للطرق الانفعالية الحدسية المستندة إلى ذكر وقائع عادة ما تكون ناقصة, 


وإلى البراهين اللفظية؛ وإلى آخر الطرق غير المستندة إلى «البراهين» 


لنفترض المناصرك# الوضع الأيديولوجي المستقر أ-١.‏ إن هذا الاستقرار 
يتضمن من الناحية النفسية مجموعة م١‏ من المواضيع الثابتة المشحونة 
النالناء قت تمن كل الوا ضيه عيابي التي مشكل نز" اتصير اوهل 
الوضع الإيجابي 2# بنية التراتب الاجتماعي المتعدد المستويات: أعدد بذ 
العادة أربعة مستويات هي المستوى الأخلاقي, والمستوى الجمالي -الطبقي. 
والمستوى العنصريء والمستوى التغلبي. لنفترض الآن أن الفرد تغيرت 
قناعاته الأيديولوجية وأصبح #ْ الوضع أ-؟. 

لا شك أن هذا التغير سيغير من طبيعة الشحنة الانفعالية لمواضيع 
كسافية درفنا وستتألف المجموعة الجديدة من المواضيع الحساسة 
المشحونة انفمالياً م؟ من غناصر جديدة كلياً لم تكن مشحونة سابقاً - أي 
كانس عايةة انكدالا و متا دونه م الكديهة المنافة شرك 
إشارة شحنتها من موجب إلى سالب وبالعكس»؛ ومن عناصر مشحونة من 
المجموعة السابقة احتفظت باتجاه شحنتها. 

نونن «الوظم الللتف ]- اتوظها ابتدافيا إلا بالشسية نا بعدة وإلافهو 
أيضا وضع له تاريخ وأوضاع سبقته؛ والناس الذين يجدون أنفسهم ظاهرياً 
الوضع نفسه كثيراً ما يكون لهم تاريخ مختلف من التغير الأيديولوجي. 
تحت مظلة الأيديولوجيا الواحدة يوجد أناس حافظوا على اتجاه شحن قديمة 
لموضوعات شحنت 2# وضعهم السابق ولم تتصادم مع الغطاء الواسع للوضع 


الأيديولوجى الجديدء كاليساري الذي انقلب لتزانيا من ناحية دفاعه عن 
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الخرياك السياسية والنطاء الانتخابي الجر ولكنة عل محافظا على تعاعة 
العاطفي الإيجابي بفكرة الملكية العامة لوسائل الإنتاج؛ فهو يوجد 2 الموقع 
الأيديؤتوجي الى يوجدفيه لبراتن تيداقم آيضا غن الحريات البياسية 
والنظام الانتخابي الحر ولكنه جاء من موقع نصير للنظام الرأسمالي الذي 
يبغض فكرة الملكية العامة لوسائل الإنتاج. 

كنت قبل قليل تحدثت عن حاجة الفرد إلى العاطفة؛ وهذه الحاجة هي 
التي تجعله لا يتخلى عن التثبيتات العاطفية القديمة بتلقائية؛ فلا بد من 
تغير المجموعة الكبيرة من التثبيتات أي من الشحن الانفعالية من نوع واتجاه 
معين لكل واقعة على حدة من وقائع المجتمع الحساسة التي يستخدم الفرد 
الأيديولوجيا لتبرر موقفه العاطفي منها. وبقاء تثبيتات قديمة لم تدخل 2 
صراع مع الموقع الجديد لأنها غير مرتبطة بما تغير من مواقف: علاوة على 
الاستمرار التلقائي لمفاهيم وعادات قديمة لعدم الشعور بالتناقضء ولأنها 
ليست وقائع حساسة لا بد للمناصر من اتخاذ موقف حاسم منها أو - 
كرا جد لان الفرد مقتنع بها عن وعيء يفسر اختللاف الأفراد الذين من 
المفترض أنهم يشغلون نفس الموقع الأيديولوجي بين بعضهم 2# التفاصيل. 

كنا نرى عندنا يساريين يؤيدون بحماس فكرة تحرير المرأة ويساريين 
آخرين حافظوا على شكل من العلاقة مع المرأة هو بالنسبة للأيديولوجيا 
الحديثة لتحرير المرأة لا يمكن تصور أن يتبناه يساري إذ هو عند هذه 


الأيديولوجيا متخلف ومتحجرء والاختلاف بين اليساريين 4 هذه النقطة 


يعكق صميرة ذل ضوف ها قن .ومن ذلك أيضا الاختلافاها القن 
لاحظتها بين اليساريين # موقفهم من الكادحينء فليس كلهم - كما ينتظر 
من الاتجاه اليساري- يحترمون الفقراء ولا يحتقرونهم» وهذا ما يتبدى 
تتشتو 3 انها جة التسط ثية كت امليف أو ددا مرا رق اللسازقن 
ل اليسار الفلسطيني لا يختلف موقفهم الاحتقاري من الكادحين عن 
موقف الأيديولوجيا المسيطرة الذي يميزه الإيمان العميق بأن الفقرسبب 
مبرر للاحتقار. وهذا بخلاف المفترض # الأيديولوجيا اليسارية التي تقوم 
على فكرة مناصرة الكادحين والعداء للتفاوت الطبقي. ومن ملاحظاتي 
أيضنا على دولا اتوي كادرا با كان عمتسم مقدرة على اتوطيق كريات 
الحياة المترفة البرجوازية (انعدام المقدرة على الزهد عندنا 4 الساحة 
الكلسكادفية كان قي بلشكركة نينت التاشليوم تهتنا وسمار )1 والش كنا 
العجب بالذات بل العجب هو أنهم كما يبدو لا يعرفون حتى أن هذا يتناقض 
مع يساريتهم المفترضة. 

ولوافؤسقا هلام نغالة يدا دل لأمكوم اننا نأق تقيدهنا ترشا على الل 
لتاريخ لقور لل الشريحة اوكرلونتا وانتقالها إلى الموقع اليساري. فقد 
كان اليسار 4 النصف الثاني من الستينات موضة عالمية من جهة فلم 
يكن قبنيه إذا نتيجة لعين بحفيعي عميق لنظرية الضراع الطيطي العتيداف. 
ومن جهة أخرى فقد كان ما يجذب هؤلاء خصوصاً عندنا هو تجارب ما 


دعي آنذاك بحركات التحرير الوطني التي كانت تقودها حركات يسارية 
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كما ب الصين وفيتنام: ولم تكن التجارب التي أرادوا تقليدها تجارب 
جركاكينا رية دوه اماسا باه الصراع الطبقي. ولذلك؛ ولفهم الموقع 
الأيديولوجي الحقيقي للفرد بتفاصيله؛ لا بد من أخذ مجمل «تعييناته» 
النفسية للمواضيع بعين الاعتبار. 

تعيينات أيديو لو جيا التأصيل: 

ويتكن أن تاكن مغالا شعن اخعلةت السيينات تبن اتسين ظاهرياً 
إلى الخيمة الأيديولوجية نفسها من تلك الأيديولوجيا التي تدافع عن 
الهوية: أي أننا نفترض الآن وجود هذه الأيديولوجيا 2 موضع الآيديولوجيا 
المستقرة الابتدائية أ-١‏ وتتميز هذه الأيديولوجيا بشحن جميع الوقائع 
المؤثرة ب مسألة الحفاظ على الهوية أوزوال الهوية بشحنة انفعالية إيجابية 


لما يعزز هذا الحفاظ وسلبية لما يهدده. 


والمشاهد © الواقع أن الشرائح والأفراد المنحازين لهذا المعسكر 
الأيديولوجي مختلفون 2# التفاصيل وهذا أمر متوقع كما رأينا قبل قليل. 
منهم من انطلق 2 اتجاهه هذا من منطلق ديني. 

كاتب هذه السطور يؤمن بأن الدين ليس أيديولوجياء بل هو يؤمن 
بأن الدين عقيدة صحيحة موحاة من الله عز وجل ولكن البشر يؤولونها 
ويستخدمونها استخدامات تصيب وتخطى مقاصد الشارع وحين تدخل 


الشريعة باب التأويل وتختلط بأفكار موروثة من التاريخ وأخرى ناتجة عن 


الصراعات الاجتماعية بين شرائح مختلفة فعندها تلبس الأيديولوجيا ثوب 
الدين؛ وعند هذه النقطة ينطبق على هذه الأيديولوجيا ما انطبق على 
غيرها من أيديولوجيات من قوانين سيكولوجية. 

ومنهم من انطلق من منطلق الخوف من الجديدء ومنهم من انطلق من 
قناعة بأساسيات البنية الثقافية المحلية وأنها خير من البدائل المهددة لها. 
وهناك # هذا المعسكر فروق بين المواضيع الحساسة وتلك المحايدة. وي 
تجاه دن يعض الوقاكع أيضاء مكلا لا يفصر الكير اد التعنواوجيا موظتوعا 
بايا عتم الان الديت يل موك و يفعتة إيحابية على الأغلب على حين 
يكون هذا الموضوع محايداً أوسلبياً عند من ينطلقون # دفاعهم عن الهوية 
من منظور كراهية التجديد فحسب. وقد يكون بالنسبة لبعض المثقفين 
الذين درسوا بعناية التجربة الغربية ومخاطر التكنولوجيا الحديثة على 
الطبيعة والإنسان مشحوناً بشحنة سلبية. 

العواطف 2الأآيديولوجيا العريية المعاصرة: 

من أين يأتي الحماس؟ 

حين يستقر النظام الاجتماعي لفترة طويلة؛ وتعمل آلته بصورة منتظمة: 
تفقد الأيديولوجيا المسيطرة عنصر الحماس عند المناصرين: بل يصاب 
حتى بعض الأيديولوجيات غير المسيطرة بعدوى «الركود العاطفي». كما 


رأينا مثلاً حالة الشيوعية الأوروبية التي تحولت إلى أيديولوجيا إصلاحية 
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ضعيفة الإشعاع لا يتمتع أنصارها بذلك الحماس المتأجج للشيوعيين ب 
بلاذ أخرى, هما أبعد الفارق :ف الحماس مغلا بين الشيوغيين الفرنسيين :ذ 
الستينات من القرن العشرين الميلادي و حماس زملائهم #2 الفترة نفسها 
فيتنام أو الصين أو أغريقيا وآسيا وأمريكا اللاتينية. 

ولو أحببت أن أرجع إلى «النظرية العامة للعاطفة» فسأقول إن العاطفة 
تظهر وتتأجج 4# نقاط التحول 2# الحالة الاستلابية: حين تبرز ثفرة بذ 
دار الخانة اازومة من هنا فاق الماظفة بيو انيما رضت ادو 
وذ الحقيقة إن لحظات الانعطاف 2 الحالة الاستلابية من الحالة المأزومة 
إلى الحالة المناسبة أي الحالة العاطفية وبالعكس تترافق مع انفعالات 
تكون من نوع مريح؛ وهي انفعالات العاطفة؛ أو نوع مؤلم وهي انفعالات 
الأزمة الاستلابية. وأمثل على ذلك لإيضاح هذه الفكرة بيوم إعلان نتائج 
الانتحاناهبناتسهنة "لامكال يفن اتنا حة" الاتفانة لسن نوما خادنا 
ففيه نقطة انعطاف # الحالة؛ فإن نجح كان الانعطاف إلى حالة مناسبة 
وظهرت عاطفة الفرح؛ وإن لم ينجح كان الانعطاف إلى حالة غير مناسبة 
وهي وفقاً لتحليلي حالة الأزمة الاستلابية التغلبية التي نعبر عنها بلغتنا 
العادية بأزمة 4 الثقة بالنفس أو بالقدرات الذاتية. ولا تنبثق عاطفة الفرح 
بعد النجاح # المدرسة كل يوم بل تنبثق 4 لحظة إعلان النجاح أو .4 لحظة 
تقديم الامتحان بشكل جيد. أما بعد ذلك فيتم الانتقال إلى الحالة الجديدة 


بانشغالاتها الخاصة:؛ وربما بأزمات تعتري هذه الحالة من نوع آخر. 


الأيديولوجيا تؤجج الحماس (وهو اسم آخر للعاطفة) # نقاط التحول 
الاجتماعي؛ وهذا الحماس يدفع الأفراد إلى بناء الحالة المطلوبة ( الطوبى 
الأيديولوجية) والدفاع عنها 2 وجه أعداء نشوتها واستمرارها. وي أوضاع 
الفحول يكون يكن الأركداذ إلى ترحلة السايعة قتيرا وشدوة الأخراك :بهذا 
التخطر يكون آيض] غييْرا لآن ذكريات المرحلة السابعة لمكزل ف الأذهاة: 
ومن هنا تعمل المؤسسات الأيديولوجيا بجهود مضاعفة 2 هذا الوضع 
للدفاع عن الجديد ومهاجمة القديم. والزمن كما نعلم هو عدو الحماس, 
فإذا حدث التغيير واستقر تضاءل الحماس من جهة لأنه لم يبق خطر 
على الجديد ومن جهة أخرى لخفوت الذكريات عن القديم ومن جهة ثالثة 
لظهور أزمات جديدة خاصة بالوضع الجديد وقد تبعث الحنين للماضي. 

عواطف الأيديولوجيا العربية الحديثة: «الحب» اللبرالي لأوروبا 


نموذ جا 


كان ألبرت حوراني قد سمى ما يسمى عادة عصر النهضة «العصر 
اللبرالي» 4 كتابه المشهور «الفكر العربي 2 العصر اللبرالي»» الذي 
ترجمت دار النهار عنوانه «الفكر العربي 4 عصر النهضة» و4 الحقيقة 
تعد تسمية حوراني أدق من ناحية إظهار طابع الأيديولوجيا العربية التي 
هيمنت على ذلك العصر فهي أيديولوجيا معجبة باللبرالية الغربية من 
جهة وتريد استيراد النظام الليبرالي السياسي وتطبيقه 4# بلادنا من 


جهة أخرىء ثم هناك الجهة الثالثة التي قلما يجري الحديث عنها: إن 
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اللبرالية العربية عتّمت على الجانب العدواني والعنصري الاستعماري ب 
الأيديولوجيا اللبرالية الغربية بحيث تحولت التجربة اللبرالية الغربية إلى 
«جمال خالص» # كل أبعادها وإلى «خير خالص» بالتداعي. 

حين نول وألنضين ليوات إذا هإتنا تسق هذا النصبروفيها ادقمة 
هذا الوصف العام غير الدقيق والمشحون مع ذلك بقيمة إيجابية: «عصر 


النهضة». 


والحمون سكالا عاند تمعد ايهنا أكون العبو )ا ولئر كيق ةيضف 
حوراني الشيخ رفاعة الطهطاوي رائد اللبرالية العربية: «كان يقيم #ش فرنسا 
أبان احتلال الجزائر فكتب عن هذا الحدث # كتابه عن باريس. غير أنه لم 
يعتقد أن هناك معنى للقول بأن أوروبا خطر سياسيء ذلك أن فرنسا وأوروبا 
لم تسعياء 4 نظره وراء القوة السياسية والتوسعء بل وراء العلم والتقدم 
المادي»(". وإذا كان الطهطاوي لم ير الطابع العنصري للأيديولوجيا 
اللبرالية الفرنسية آنذاك مع أننا نراه الآن واضحاً كل الوضوحء ومر على 
واقعة الاحتلال الفرنسي للجزائر مرور الكرام أو المغفلين: فإننا قد نعذره 
لحداثة تجربتة بأوروبا وإن كنا كذ الحقيقة يمكن لنا أن نتكلم كثيراً غن 
السبب الذي جعل الطهطاوي لا يستنتج نتائج تذكر من تجربة مصر مع 
الجمدة الفركسنية القن عات بحديظة العيد: سن م الكلمطاوى إذا امون 


١‏ ألبرت حوراني؛ الفكر العربي 4 عصر النهضة /1959-1179., دار النهار للنشرء ترجمة كريم عزقول, 
بيروت. ط”, /ا/191, ص .٠١‏ 


بعد: «الحب أعمى»! ولكنه بالفعل أسس لهذا العمى أو هو على الأقل لم يضع 
أي عائق 4 سبيله. 


عي اتحك الحديفن الذ قلا يكن الدهاغ عله حال سعر ادمع اللبزاليين 
اللاحقين الذين شهدوا استعمار بلادهم بأم أعينهم وشهدوا تقاسم البلاد 
الشقيقة بين بريطانيا وفرنسا.ء ثم شهدوا فضح البلاشفة لاتفاقية سايكس 
بيكو ونقض الحلفاء لعهودهم, ومع ذلك ظلت أوروبا عندهم «منيعاً للخيز 
والجمال». 


إن غفلة كتاب اللبرالية العربية ب النصف الأول من القرن العشرين 
عن الطابع العنصري للبرالية الغربية والطابع الوحشي للاستعمار لعجيبة 
ها :تحت الاك الدئ لأ يوط حالاه باستكا ية ضذاى والقويين دقر 
لكرومر حسنات حتى بعد جريمة دنشواي! وأخن موقفاً شديد التحفظ من 
مصطفى كامل وحزبه الوطني. أما الشيخ محمد عبده فعاد عن مواقف 
أستاذه الأفغاني المعادية للاستعمار والداعية للوحدة ليتحالف مع الإنكليز 
ضد الخديوي عباس الثاني, وأما غفلة كاتبين كبيرين من العصر اللبرالي 
هما طه حسين وتوفيق الحكيم فتلفت النظر: مثلاً لا نكاد نجد حتى # رواية 
غووة البونة انقح يمرك ذيها أنياا عن كوي 35 قطي :افك هذا حمها 
شاملاً للظاهرة الاستعمارية: فكل ما فيها كان حديثاً عن وحدة المضريين 
وراء «المعبود». والذي نطق باسم المصريين: وهذه نقطة أراها # غاية 
الؤلالة :لم يكن ولخدا يتنهم بل كان آكازيا رشني ظيا لهم انهم سيتمونون 
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سب ا ا مر لبا ار دي 

الإعجاب اللاهب بفرنسا سيتردد 4 مؤلفات الحكيم اللاحقة 
«زهرة العمر» إلى «عصفور من الشرق» الى «مصر بين العهدين» وفرنسا 
التي وصفها شوفي حين فصفت دمشق ق بقوله: 

وللمستعمرين وإن ألانوا قلوب كالحجارة لا ترق! 

لم تظهر صورتها هذه عند كتاب العصر اللبرالي العربي الكبار بل ظلت 
05 «بلد النور والحضارة». 

وهذه الغفلة عن الطابع العرقفي للأيديولوجيا السائدة 4 الغرب 2 
القرن التاسع عشر والنصف الأول من القرن العشرين: هذه الأيديولوجيا 
التي كانت تتغلغفل حتى 2# قطاع الدراسات التاريخية والأدبية (كما رأينا ب 
نظرياكريناق القن كانت ساقنة ومصادقا عليها من فيل الباححين الحزت 
أيضاً) استمرت حتى الآن 2 ذلك القطاع المتصل بالثقافة الأوروبية اما 
اتصبالاً مهيا حيو انثا رونم نوسضاف تعافنة اورؤفية ور إما تصنالا 
فكرياً محضاً عبر العب من معين الكنابات الأوروبية قباشرة أو عن طريق 


ولآجل مزيد من الدقة # الشبه سأقول إن وضع هؤلاء المثقفين العرب 


لا يشبه وضع أي أيتام كانوا ولكنه يشبه وضع الأيتام على مأدبة أناس 
يحتقرونهم ولكن هؤلاء الأيتام يتخيلون أنفسهم مدعوين أصيلين ومشاركين 
4 المائدة بل هم جزء من أهل البيت!. فالعرب لا يكاد يعترف بنتاجاتهم 
الغرب مهما أظهروا الحماس والولاء للمدارس الفكرية والفنية الغربية: 
وهم لا يعترف بهم هناك إلا # حالة خاصة لا تشرف هؤلاء المثقفين هي 
حين يدعون للشهادة ضد ثقافتهم المحلية! 

ل الأوساط الثقافية الغربية السائدة المثقف العربي الوحيد المقبول 
هو المثقف الذي يقوم بدور «الشاهد على أهله» بأنهم دونيون. متخلفون, 
مضطهدون للنساء إلى آخره. 

وفكذا مثلاً نجد رواجا لترجمة كتب الكاتبات العربيات اللواتي يهجين 
المجتمع المحلي ويغمزن من قناة قوانين الشريعة. وليت هذه الكتب تترجم 
بنصوصها الآصلية! فهي تحور وتوضع لها العناوين الجديدة ويعاد ترتيب 
فصولها كما جرى لكتاب الدكتورة نوال السعداوي «الوجه العاري للمرأة 
العربية» الذي أصبح 4 الترجمة الإنكليزية «الوجه المخفي لحواءء!. 

تحدثت الأستاذة «جنين عبوشي دلال» أستاذة الأدب المقارن والدراسات 
شرق الأوسطية 4# جامعة نيويورك عن ما جرى لترجمة هذا الكتاب ل 
بحث نشرت مختصره #4 ملحق التايمز الأدبي 9 1198-4-74 ونشرته 
بالعربية 4 الآداب البيروتية بعنوان «الثقافة العالمية- المعولمة وسياسات 


الترجمة». 
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تقول الأستاذة عبوشي دلال: 

«العنوان العربي الأصلي ل1876 01 1126 11101062 116' هوب الواقع 
«الوجة العاري للمرأة العربية » وقد صدر الكتاب عام 151/97 (وسيكون محالا 
بالطبع أن يربط كتاب يصدر بالإنجليزية المرأة العربية بالعري. وكأن كل 
الكتب عن النساء العربيات لا بد أن تتضمن عناوينها شيئاً عن « الحجاب») 
وتبداً الترجمة الإنجليزية بفصل عن ختان الإناث. وهو فصل لا وجود له أ 
الأصل العربي. كما أضيفت إلى هذا الفصل عناوين فرعية اخترعها المترجم 
أو الناشر. مثل «النصف المشوه» (أو المجذوع) 11014 2/116126604 عط]' 
وراحت الترجمة الإنجليزية تشنيك فصولا وتشطاب: عضولا وتغيد كرتب 
فصول بأكملها من الأصل العربي دون أي تفسير على الإطلاق. بل ثمة اثنا 
عشن فصلا يمكن أن تقوض من التصورات الساكدة:# القرب عن التساء 
العربيات قد شطبت برمتها من الترجمة» وتضيف الأستاذة عبوشي دلال: 
«وليس ثمة من يريد أن يستنع شيكا عن دفاع النتعداوى عن الابتلام ولا شيقا 
من تعليقاتها الاشتراكية أو آرائتها 4 النساء العربيات حين لا تعزز هذه 
الآراء التنميطات الغربية عنهن» 

وكا التحت المذكون تمرك انا الباحكة وكنها زافجا هو والتاليق: من 
أجل الترجمة». فحتى حين يكتب الكاتب عمله بلغته الأم نجد ب النص 
ما يدلنا على أنه كتبه وعينه على المترجم الغربي: ويظهر هذا بوضوح 


مثلا ب شرح أشياء لا يلزم شرحها للقارئ المحلي بينما شرحها ضروري 


للقارئ الغربي وك المقابل تذكر استشهادات غربية بلا شرح على حين كان 
القارئ المحلي بحاجة إلى شرحها. وباختصار أغلب المترجمات عن الأدب 
العربي ليست وظيفتها تغيير الأفكار النمطية الغربية عن العرب بل تثبيتها 
وتأكيدها واحتقار العرب كما كان يتجلى 4# عدم المبالاة بذكر الأكاذيب 
والمعلومات المغلوطة عنهم على اعتبار أنهم غير موجودين للتصحيح وغير 
مهمين لمراعاة شعورهم فإنه يتجلى بشكله الاستلابي عند الكاتب الذي 
يكتب من أجل الترجمة: لذلك يصل الاستهتار ببعض هؤلاء إلى الكذب ب 
بديهيات الشريعة. مثلاً كما فعل الطاهر بن جلون # عمله المترجم «طفل 
الرمال» ©5351 06 1,6213126 فالراوي بعد أن ينجب عدة بنات يعلن 
رول نانس فده هسنا :هنا لعج جيرا ذلك هكذا «أنتم لا تدركون 
يا أصدقائي وشركائي أن ديننا لا يرحم رجلاً بلا وريث. إنه يحرمه الميراث 
لصالح إخوته 4 حين لا تحصل البنات إلا على ثلث الميراث فقط» وتعلق 
جنين عبوشي على هذا الافتراء الذي يزعم أن الأب إن مات لا يرثه من 
الأبناء إلا من كان عنده أبناء ذكور وأن البنات يرثن الثلث والأبناء الثلثين 
بالقول: «وبكلمة أخرى يخبرنا الراوي أن قرار الأب إعلان مولودته السابعة 
صنبياً يحتطئل يذضاها الأب :على خطظة امن الآرت: لكن الشرع الإسلامي ه 
الحقيقة ومن الناحيتين النظرية والعملية لا يحرم رجلاً أنجب البنات دون 
الأبناء من الإرث بل يعطيه الحصة التي ينالها إخوته سواء بسواء؛ ب حين 
يعطي البنات نصف حق الذكور (لا ثلثه!) فكيف ترانا نصف ادعاء الراوي 


<# هذا السياق5 أنقول أنه شرع إسلامي متخيل 1]1012211260؟5» 
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ولعل القارئ يذكر هنا بالمناسبة النسخ الحري الذي يقوم به كتاب 
مسلسلاتنا وأفلامنا لوقائع اجتماعية غربية لا توجد 4# الشريعة عندنا من 
فوع أن اليرانة تددو متخير | وحنية لوكا 

من الواجب # هذا السياق ذكر تيار هامشي 2 الغرب يتألف من عدد 
من الفاعلين الثقافيين النقديين الذين يناضلون ‏ سبيل تغيير القاعدة 
العنصرية الاستعمارية التاريخية التي لا تزال لها تأثير مهم © الثقافة 
الغربية؛ ولا شك أن هذا التيار يجب العمل معه وتشجيعه لأننا 2 النهاية 
نريد كرة أرضية يتفاهم بشرها على أرضية إنسانية عادلة ولسنا مع حروب 
استعمارية أو حضارية تستمر إلى ما لا نهاية أو إلى فناء البشرية! 


العصر اللبرالي العربي أغفل كما قلت هذا الوجه السلبي المؤثر للبرالية 
الغربية» وقد ركز على هذا الطابع 4 عصر المد القومي واليساريء ولكن 
الآن مع العصر الجديد عاد المثقف الحداثاني العربي إلى إغفال العنصرية 
الغربية والولاء غير النقدي للثقافة الغربية السائدة وتفضيلها على الثقافة 
الشعبية المحلية؛ وقسم لا بأس به من اليسار العربي تحول من الولاء للمركز 
السوفياتي إلى الولاء للمركز الأمريكي على حين بقي قسم آخر على نظرته 
النقدية للثقافة الغربية السائدة وتحالفه مع الثقافة الغربية المعارضة 
للعنصرية والنزعة الاستعمارية والمؤيدة لعلاقات عادلة بين الشمال 
والجنوب. 


ولنعد إلى تحليل علاقة الحب بين اللبرالية العربية واللبرالية الغربية 
الذي يصل إلى حب للغرب بكل ما فيه؛ بخيره وشره وحلوه ومره وفقا لتعبيز 

لا بد لظهور عاطفة الحب من «الشعور بإمكانية الاندماج بالمحبوب». 
وهو الاندماج المتضمن بمعناه اللاشعوري الانتقال إلى الحالة المأمولة التي 
فين فيا حيزت إذ الكرون كنا امفرضية سانها مو مممال» ننه 
الحالة أو هو يشخصها. 


والجال إن وإفكانيه الاقناهات فرصل اللبزاق إليها ستيه فيه ادا 
استعرنا هذا المصطلح من أدبيات التحليل النفسي) عبر تقليد الصفات 
المظهرية للمحبوب وتقمصها (كما وجدنا عند الحكيم 4 إعجابه الكبير 
الذي يحرص على وصفه لنا بالموسيقى الكلاسيكية الغربية وحرصه 
الدائم على الاستماع إليها ولو عبر الدخول إلى غرفة الجار الأوروبي بغير 
إذنه!- راجع «عدالة وفن») ثم عبر تكبير الإيجابية الموهمة بقبول المحبوب 
للمشروع الدمجي للعاشق وتصغير أو إسكات الإشارات المعاكسة. كما جرى 
4 حالة الواقعة العنصرية التي تعامل معها المثقف العربي المعجب بالغرب 
اللبرالي بإحدى طريقتين: إما بأوالية نفسية (ميكانيزم) تذكرنا بأوالية 
دفاعية موصوفة # أدبيات التحليل النفسي اعتباراً من آنا فرويد هي 
«أوالية الإنكار». أي إخفاء الواقع وإنكار وجودهء وإما بأوالية أخرى يمكن 
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الانقسام إلى قسمين: قسم منبوذ هو العائش التجربة المؤللة وقسم محايد 
يراقب (ويتماهى بهذا مع الأعلى النابن الذي حكم بالدونية على الذات 
الأصلية وهو المرجع الاستلابي). وهذه الأوالية الأخيرة لا بد # اعتقادنا 
من افتراض وجودها إذا أردنا أن نفسر كيف تعامل كتاب كبار مثل المازني 
وأحمد أمين وغيرهما مع «نظرية علمية» كانت من مسلمات العصر اللبرالي 
العربي لأنها كانت من مسلمات العصر اللبرالي الغربي. وهي النظرية التي 
ترى # الثقافة بنية فوقية تعبر عن بنية تحتية هي الوراثة البيولوجية 
( العرق): وهذه النظرية كانت سائدة ومنطوقها الملموس يقول إن العرق 
الآري يمتلك بطبيعته البيولوجية خواص ثقافية لا يمكن لأعراق أخرى و 
حالنا «العرق السامي» أن يمتلكها. 

هكذا وجدت الصفات الفنية لشعر ابن الرومي طميرطائية كونه .زوفي 
أ آزيا لقند الاق نه وراتية تعن ابن الرون 1 ومكدا ديت سند آمين 
4 الجزء الرابع من «ظهر الإسلام» عن الفرق بين الآدب الصوِي العربي 
والأدب الصو الفارسي: «الساميون أقوياء الحس ضعاف الخيال أما 
الآريون فواسعو الخيال وهم أقدر على تصوير خلجات النفوس على حين 
الساميون أقدر على تشبيه ظواهر الأشياءكل. 

العاشق لا ينسب «جمال» أو «رقي» المحبوب إلى صفة واحدة أو صفات 
محددة فيه؛ بل ينسبها إلى كل ما فيه من صفات مميزة عن بقية البشر حتى 


لوكانت هذه الصفة أنه يرتدي القبعة وهذا تفسير لجوء أتاتورك إلى إلغاء 


العتريوظ و هرون الفعة مكاتها! وكبر ناذا فاتك منات سنا سعمومة من 
بعض «النهضويين» العرب لإلغاء الأحرف العربية وإحلال اللاتينية مكانها, 
ولماذا يستاء المثقف العربي من المميزات الخاصة للموسيقى العربية التي 
تميزها عن الغربية كعدم وجود التوافق الهارموني واعتمادها على الصوت 
البشريء. ويستاء من فقدان التماثيل والتصوير للحيوانات: وغياب المسرح 
ل التراث: وإلى آخره..ولإزالة التمايز يجب استيراد كل صفات الآخر 
كما استورد الخديوي عباس الأوبرا وكما تحمس طه حسين (وهو كفيف) 
لاستيراد فن الباليه ( المتناقض بالمناسبة بصورة واضحة مع المقرر للثياب 
المقبولة شرعاً!). 

اعبات اتن جلت حورت كبيلة راقرا هي الضعات ال تمر 
بها عن بقية الخلق, ورؤية العاشق هذه لا تعلق طبعاً بالمكونات الفعلية لهذا 
المحبوب العتيد فهي تتعلق بما أدركه العاشق؛ وهو إدراك مجتزاً فيه أخطاء 
وأوهام؛ والمحلل الثقال4 يستطيع إن شاء أن يرى الحجم الكبير من المعلومات 


الكاماكة رخ اموس وف فته الذي كااستوهوو اطتن اللنيووين اعرف 
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الفصل الثالث عشر 


قراءة 2 كتاب رغداء زيدان 
«+صد النماذج المفمروضة 1 


-١‏ عن المؤلفة والكتاب 

انوروك الناسةف الدريية السورية ارهذاء اردان مقكرا كنايين الأران 
وك الفباحم الفروصيف لل فيل هذ القناب تفرك الباعته هود كيرا 
من المقالات 4 صحف عربية وموافع إنترنيت. وتتميز كتاباتها بالانتماء إلى 
جوفكري خاص يسود عند قطاع من الالتتجوقييا العررية يتف موسا نعبيا 
من الحداثة سواء أَكْ تمظهراتها 2# بلادها الأصلية آم انعكاساتها (بما 
فيها من تشوهات وسوء فهم والتباسات) 4# الساحة الفكرية العربية» دون 
أن يستند هذا النقد إلى الخطاب الإسلاماني الشائع وإن كان يتقاطع معه 
ف قاط ونيدة: تدتوقعا شتير كافك مده اعون لذ واه هع انق قائئة 
الثقافة العربية» وإنما يدافع عن «إسلاميتها». وقد أوضحت معنى هذا 
التفريق # مقالات سابقة فأعيد القارئ إليها مكتفياً هنا بالقول إن الصفة 
«إسلامي» تخص الإسلام كله بما هو شريعة ومجتمع وتجربة تاريخية 
مستمرة إلى الآن أما صفة «إسلاماني» فهي مقتصرة على ما يخص تيار 


سياسي فكري واحد من تيارات المجتمع الإسلامي!". 


١‏ رغداء زيدان- «ضد النماذج المفروضة». مركز الناقد الثقلي. دمشق, .20١١‏ والباحثة تعد رسالة 
دكتوراه حول الموضوع. 
”. انظر مثلاً المقال: « موقع «التيار التأصيلي» © الثقافة العربية المعاصرة ومفهوم» الهوية «عنده»؛ مجلة 


الكلمة اللندنية؛ العدد/"١؛‏ مايوم١٠5.‏ 
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تضع الكاتبة على عاتقها عرض مفاهيم أساسية لكتاب من «التيار 
التأصيلي» وهي مفهوم «التحيز» عند عبد الوهاب المسيري. ومفهوما 
«الاستلاب» والالتبياس» عند محمد شاويشء. ومفهوما «الاستقلال 
الاقتصادي» و»الاستقلال الحضاري» عند عادل حسين؛ ومفهوم «الحراك 
الاجتماعي» عند جلال أمين الذي يقترن عنده بتوصيف عصرنا أنه دعصر 
الجماهير الغفيرة». ثم تنتقل بعد هذا إلى استعراض للوعي المقاوم عند 
علي شريعتي, ثم تنقد تهجم أحد الكتاب على مالك بن نبي 2# مقال كتبه 
مجلة مصرية ومعظم الهجوم تناول كتاب مالك «الظاهرة القرآنية»؛ 
وهذا الفصل هو أقصر فصول الكتابء وأخيراً تستعرض الكاتبة أطروحات 
جورج طرابيشي عن «الخطاب العربي المعاصر» 4 كتابه «المرض بالغرب» 
التحليل النفسي لعصاب جماعي عربي». 

؟- استعراض لمحتويات الكتاب 

كن ممح تشاويو تتديما للكتاك عدوت نه هما يميز كناب النيان 
التأصيلي كما كان وصفه 2# «البيان التأصيلي». وكان كتبه عام ١555‏ 
كتلخيص نظري لاتجاه مقالات بدأ بنشرها منن عام 14597, و نشره 2 
جريدة «القدس العربي» اللندنية عام 1945 وأعاد نشره # كتابه «نحو 
ثقافة تأصيلية- البيان التأصيلي». دمشقء .7٠017‏ و التقديم حديث عن 


«الالتباس» 4# موقع كتّاب هذا التيار 2 المشهد الفكري العربي المعاصرء هم 


بسبب دفاعهم عن الهوية التاريخية للمجتمع قد يحسبون عند «العلمانيين» 
على التيار الإسلاماني بينما هم بسبب انشقاق معظمهم عن مواقع فكرية 
متآثرة بالثقافة الغربية بشدة (ولا سيما الموقع الماركسي) واستمرار 
استعمالهم للغة حديثة غير مألوفة عند الإسلامانيين قد يحسبون عند 
الإسلامانيين على من يسمون «العلمانيين»! ويتكلم المقدم # آخر تقديمه 
عن «السياق الشخصي والسياق الاجتماعي لظهور التيار التأصيلي» قائلاً 
إنه لا يرى جدوى 4 البحث عن أسباب شخصية لأن الظروف الشخصية 
نفسها قد تقود أشخاصاً مختلفين إلى خيارات مختلفة عن بعضهاء ثم 
يتكلم عن وظيفتين يقوم بهما «التأصيليون» # السياق العربي المعاصر: 
الأولى جوهرية وهي التعبير عن المجتمع الموصوف بالتقليدي الذي يلاقي 
القذاةز من القاريى الأسالؤماف والحدا ات مها تمنو عند الأول تسعقم 
منحرف عن الشريعة وهو عند الثاني متخلف ومقاوم للتحديث. والثانية 
ثانوية وهي الرد بصورة أفضل وأدق على تهجمات الحداثيين على الهوية 
الثقافية المتميزة: ويقارن المقدم هذه الوظيفة للتأصيليين مع وظيفة علماء 
الكلام 4 العصر العباسي الذين كانوا يتولون مهمة الدفاع عن العقيدة 
الإسلامية بحجج عقلية لا نقلية ضد انتقادات خصوم هذه العقيدة ممن لا 
يُؤمنون بالإسلام مما يجعل الرد .عليهم انطلاقاً من النصوص أمرا قليل 
الفائدة. 
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مقدمة المؤلفة: 

يبدا الكتاب بمقدمة للكاتبة تكلمت فيها عن نشوء الخطاب الفكري لما 
سمي بعصر النهضة منطلقة من عامل نفسي تفسر به وقوع الفكر العربي 
بتأثيراته المختلفة تحت تأثير الاستلاب للغرب: «كان للاستعمار الغربي وثورة 
الاتصالات وانتشار مفاهيم العولمة والحداثة والليبرالية والتقدمية.....إلخ, 
الآثر الكبير على الفكر العربي بتياراته المختلفة2. بحيث وقع تحت تأثير 
انلا كامل لغرب وفيت قينا ترسخت 2# حياتنا مسلمة أساسية وهي 
أن النموذج الحضاري الغربي هو النموذج الأكمل والأرقى والأجمل والذي 
يجب أن نسعى للوصول إليه. حتى أن بعض المفكرين الإسلاميين حاول 
تقديم الدين على أنه دين قابل للحداثة؛ وهو يحمل مفاهيم لا تتناقض مع 
مفاهيم ومسلمات التقدم المفروضة (ص١١)».‏ 

نشأ التيار الناقد للحداثة بعد ذلك نتيجة التطورات التي حدثت 2# العالم 
ونبهت إلى خطر سيطرة نموذج حضاري واحد مادي يتعامل مع الإنسان من 
منطلق داروني يساوي بينه وبين الطبيعة ويهدد بانمحاء ثقافات وحضارات 
إنسانية أصيلة. فظهرت دراسات تؤكد أن التنوع الحضاري هو الأمر 
الطبيعي «وأن فرض نظام واحد (هو النظام الغربي بمعاييره التي باتت 
مقياشاً لتقدم وتخلف البلدان والحضارات) هو أمر خاطنٌ (ص .»)١5‏ لم 
تذكر الكاتبة 4 هذا الموضع أمثلة من الغرب على هذه النظرة النقدية لما 


يمكن تسميته نزعة اجتثاث التنوع الحضاريء لكنها ستذكر الأنثروبولوجي 


الفرنسي كلود ليفي شتراوس ‏ موضع لاحق (ص .)١154‏ يبقى أن أذكر 
أن هذه النظرة تنسجم مع مجمل المنظومة الفكرية للتأصيليين العرب, 
ولكنهم لا يعبرون عنها بالضرورة بوضوح.ء وإذا كان بعض التأصيليين (مثل 
كاتب هذه السطور) لا يهتمون بجدية بنقد الحضارة الغربية كما هي ( ربما 
لاعتقادهم أن وظيفتهم مقتصرة على محاولة التأثير # الثقافة العربية 
وليس محاولة تغيير ثقافة العالم! وهذا بالفعل حال كاتب هذه السطور) 
ويكتفون بدعوتها «للبقاء ‏ حدودها» والكف عن محاولة تدمير التجارب 
الحضازية الأخرىء:فإق باحك تآصيليا آخر هو المسيري ركز ف المغابل 
جل نتاجه النظري على نقد الأساس ال معر للحضارة الغربية مما يجعلنا 
نرى على الأقل آنه لا يستحسن وجود النمط الغربي 2 التنوع الحضاري 
العالمي! من هنا الفرق 2# التركيز بين التأصيليين: فعند كتاب مثل غريغوار 
مرشو وعادل حسين وكاتب هذه السطور يكون التركيز على نقد الحداثانية 
العربية المستلبة للغرب أكثر من التركيز على نقد الغرب نفسه؛ والمسيري 
#بازقلق مختلقه نه عردو النقظة مل أن التامسايق شونا مفو فيه 
بينهم كما تذكر الكاتبة محقة على أن «النهضة لا تعني التخلي عن الهوية 
والشخصية. ولا تعني أخذنا لكل ما هو غربي دون النظر # مدى ملاءمته 
لكياننا وديننا وخصائصنا الاجتماعية والفكرية». «المزاج التأصيلي» الذي 
لبد قم للم لكاب را عتما د ويسيكل مدرو +3 ابم وسهنا خد غود 


الكاتبة «الانيهار بالغرب». و2 الرؤية الإيجابية الموالية للمجتمع المحلي 
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والمدافعة عنه ورفض الرؤية السلبية التي لا ترى فيه حسنة تستحق البقاء: 
هذه النقطة يلتقي التأصيليون كافة؛ وهي ما يميّزهم عن كلا التيارين 
الكبيرين: «المستغربين» والإسلامانيين». الأخيرون أيضاً لا يدافعون عن 
المجتمع المحلي ولا يعدونه الأساس الذي يبنون عليه «الطوبى» المميزة 
لمنظومتهم الفكرية؛ ويظهر هذا 2# تأكيدهم الدائم على أنهم يدافعون 
عن الإسلام وليس عما هو عليه المسلمون!. على حين يدافع التأصيليون عن 
المرتكزات الكبرى لمجتمعنا كما تبلورت عبر القرون (أي المرتكزات الكبرى 
لما هم عليه المسلمون!) وليس عن صيغة نظرية يراد تفكيك المجتمع وإعادة 
بنائته على أساسها. وانظر إن شئت دفاع المسيري عن «تراحمية» مجتمع 
دمنهور مقارنة مع «تعاقدية» المجتمع الأمريكي أو تذكير كاتب هذه السطور 
مغالات عتيرة لهنآن كثيرا من أه ل الفرب (مثل طيويولة كايس» الذي 
صار اسمه «محمد أسد» وتحول إلى مفكر إسلامي) يتحولون إلى الإسلام لا 
انطلاقاً من اقتناعهم العقلي بالعقيدة الإسلامية بل انطلاقاً من إعجابهم 
بالعلاقات الاجتماعية الإسلامية القائمة» وهي رؤية واقعة 4 تناقض تام 
مع رؤية محمد عبده الذي زعم أنه رأى # الغرب إهاذنا ولم ير مسلمين 


وكام اله راذنا كلدي امير اذفان 


مفهوم التحيز عند الدكتور عبد الوهاب المسيري 

الفصل الأول من الكتاب يستعرض «فقه التحيز» عند المسيري الذي 
أراده المسيري «أداة لتحديد التحيزات الغربية الكامنة # المناهج والآدوات 
التي يستخدمها الباحثون العرب #ْ دراساتهم». ذلك أن كثيرين يرون القيم 
الغربية عالمية فيتبنونها دون إدراك لخصوصيتها الغربية: «سواء كان هذا 
التبني يتم بوعي أم بدون وعي فإن هذه التحيزات الكامنة تخلق ترابظاً 
اختيارياً بين الباحك وهذه الأفكار: ويجد الباخث نفسه متحيزا لبعض 
الظواهر والأفكار؛ ويهمل أو يستبعد بعضها الآخر مما يقع خارج نطاق 
الاستعارات والنماذج الكامنة (ص ١؟)».‏ 

وكما يرى القارئ فإن هذه فكرة 4 غاية الأهمية #ْ تأسيس منهج النقد 
الثقاخ التأصيلي للثقافة العربية الحديثة؛ ويبقى أن أشير إلى أن المسيري 
كه قيشهاها كتير إذ اومتطله كتابافة ل كن كنا ذكزت انها فاتفه التماعة 
العربية المعاصرة بل 4# بناء نموذج وصفي لتطور القاعدة المعرفية للنموذج 
الحضاري الغربيء وقد تولى تأصيليون آخرون مثل غريغوار مرشو والفقير 
لله مهمة نقد الثقافة العربية الحديثة على أساس تأصيلي. 

تنتقل الكاتبة إلى استعراض «قواعد التحيز»» وتقول القاعدة الأولى إن 
التحيز حتمي لأنه مرتبط ببنية العقل الذي لا يسجل تفاصيل الواقع كالآلة, 


بل هو فعال يدرك الواقع من خلال نموذج فيستبعد بعض التفاصيل ويبقي 
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بعضا آخر#ولآن الفنين لحميق باللفة الإنسانية المرعيطة ببيكتها الحضتارية 
ولا توجد لغة تحتوي على كل المفردات الممكنة للتعبير عن كل مكونات الواقع 
نما يجمل الاخنيان مرا لايد .مثه,:ولآن التعيز مرقيط بإشسانية الإنسان 
بما هو كائن غير طبيعي لا يرد إلى قوانين الطبيعة العامة ولا ينصاع لها 
فكل ما هو إنساني فيه قدر من التفرد والذاتية ومن ثم التحيز. وتقول 
القاعدة الثانية إن اين قزري وك يقس الكنة انين قيانا وفو يمدق أن 
يجرد من معانيه السلبية ويصبح هو حتمية التفرد والاختيار الإنساني رص 
4 واللغة رغم حدودها قادرة على تحقيق التواصل وعلى المساعدة على 
تجاوز أشكال كثيرة من التحيز وِك بناء نماذج معرفية ناتجة عن تجربتنا 
الحضارية الخاصة ولكنها بنفس الوقت تساعدنا على التعامل مع أنفسنا 
وواقعنا ومع الآخر. إن التحيز ليس نهاية المطاف بل النهائي هو الإنسانية 
المشتركة. تشير الكاتبة # ملاحظة مهمة أن المسيري يميز بين فكرتي 
الإنسانية المشتركة والإنسانية الواحدة؛ فالأولى التي يوافق عليها تتكلم عن 
استعداد إنساني فطري حين ينتقل من الكمون إلى التحقق تكون أشكال 
تحققه متنوعة بتنوع الأفراد والحضاراتء أما الثانية المرفوضة عنده فلا 
تعترف بالاختلافات وتدعو لسيطرة نموذج واحد يلغي التنوع. 

ولعلنا نستطيع هنا أن نقارن مع اللغة التي هي 2 الأصل استعداد فطري 
عند البشر كلهم ولكن تحققها يكون 2# لغة محددة لها مزاياها الخاصة. 


والكاتبة تشير #ْ الهامش إلى مصطلح كاتب هذه السطور «الإنسانوية 


الزائفة» ويوضع بالتضاد مع «الإنسانية التعظيفية :الأول تضاذن تيلف 
على أن البشر متشابهون دون نظر إلى اختلافاتهم الثقافية: أما الثانية فهي 
نظرة لا يمكن الوصول إليها إلا بعد الدراسة التفصيلية للثقافات المختلفة 
قز بطع لتناة تق تبج :لكا يوك ري لابن هو بس كرالك عن لعفن عا . 
والنتيجة الفعلية للإنسانوية الزائفة هي الوقوع بوعي أو بدون وعي فيما 
أطلق عليه كاتب هذه السطور 2# «البيان التأصيلي» مصطلح «العنصرية 
البسيطة». وتستعرض الكاتبة أنواعاً للتحيز يراها المسيري مثل التحيزات: 
الواعي والمستتر والحاد والقوي والتحيز داخل التحيز إلى أن تصل إلى ما 
دعاه المسيري «تحيز واقعنا المادي ضدنا». تقول الكاتبة: «وهناك تحيز ليس 
له نظير 4 الحضارات السابقة: وهوما أسماه المسيري «تحيز واقعنا المادي 
ضدنا». والذي سرس هلكا اها من السلولك تفايتن"النطوية الشينة 
الغربية مثل السرعة والكفاءة والتنافس (ص 59)». 

وحين قرأت هذا الشرح المفرط 2# الإيجاز الذي يمكن فهمه خطأ عبر 
خلط بين مفهوم المسيري ومفهوم مؤسس لاتجاه «التأصيل الفاعل» كما 
صاغه كاتب هذه السطور باسم «اليوتوبيا المكروهة». كون المسيري ظل 23 
اعتقادي © حدود ما أسميه «التأصيل الصرف» وهو لا يرى ما يراه داعية 
«التأصيل الفاعل» الذي هو كاتب هذه السطورء وقد تحول إلى القول به بعد 
الهجوم الساحق على العالم الإسلامي إثر سبتمبر ٠٠١١‏ من أن المسلمين 
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ولكنها فرضت عليهم فرضاً ليستطيعوا مواجهة تحدي البقاء؛. ومن عناصر 
هذه «اليوتوبيا المكروهة» التركيز على هدف التطور المادي وإدخال عنصر 
السرعة المحمومة # وتيرة الحياة 4 محاولة لردم الهوة الاقتصادية بيننا 
وبين الغربء والإعلاء من شآن الفاعلية المادية والمردود المادي على حساب 
الفعاليات غير المادية» وباختصار: التبني الإجباري للكثير من جوانب نمط 
الحياة الغربي: وبالفعل حين عدت للمصدر الذي هوك هذه الفقرة كتاب 
المسيري «العالم من منظور غربي)!'' وجدته يقول: «من أهم التحيزات 
العز جف ارقن لوت انوا نيحف اللككناز ااه #السايع ةدجن لأسي اشم 
واقغنا المادي ضدناء؛ هالاستعمان الغربي قد دخل بلادنا وهدم متاذلنا 
التي تعبر عن هويتناء ثم هدم مدننا القديمة بتخطيطها الذي يعبر عن 
متظومكا القيمية: كم بتى عنا شيعن ونتظوة» القيمية مكل الشرعة 
والكفاءة والتنافس. فالشوارع واسعة حتى يمكن للسيارات الكثيرة أن تسير 
فيها بسرعة: وهو ما يعني أن السيارة مسألة يفترض وجودها كمعطى 
حسي ضروري ونهائي: بينما كان من الممكن أن نبني ونا تففرضن أن 
المشاة أكثر من راكبي السيارات: وأن راكبي الأوتوبيسات أهم من راكبي 
السيارات الخاصة. كما أن المدينة الحديثة بشوارعها الفسيحة تجسد 
رؤية ش الإدارة تنطلق من الإيمان بضرورة وجود مركز إداري قوي (دولة 


قومية مركزية) تتبعه كل الآطراف. (ولذا كانت الشوارع الفسيحة # المدن 


.1-14 ص‎ .٠٠١١ انظر: د. عبد الوهاب المسيريء « العالم من منظور غربي». دار الهلال: القاهرة؛‎ ١ 


الأوروبية الجديدة 4 القرن السابع عشر تسمى باللاتينية «فيا ميليتاريس 
.»١718 95‏ أي الطرق الحربية: إذ أنها كانت تيسر وصول قوات 
الدولة المركزية إلى كل السكان فتقوم بقمعهم وترشيدهم بما يتفق مع 
« الصالح العام»؛ أي مصلحة الدولة العليا هذا على عكس الطرقات الضيقة 
التي تسمح بمرور البشر ولا تسمح بمرور السيارات والقوات العسكرية». 

وللقارئ أن يراجع هذه الفقرة عند المسيري ليرى هذه الآية البديعة 
من آيات النقد التأصيلي لما يعد عادة مسلمات # مجتمعنا الحاضرء ولكنه 
فيها لا يدعو مجتمعنا إلى الامتثال لقيم غربية. ولومن باب الضرورة على 
طريقة «اليوتوبيا المكروهة», بل هويدعوه للكف عن هذا الامتثال؛ أو بتعبيره 
هو«يجب ألا نتقبل الواقع المستورد المتحيز ضدنا. وبهذه الطريقة؛ قد نحرر 
الذات من التبعية للآخرء وقد يتدفق الإبداع». 

تنتقل الكاتبة إلى استعراض تصور المسيري «لآليات تجاوز التحين. 
وهي أولا «إدراك حتمية التحيز الذي يساعدنا على فهم السلوك الإنساني 
المرتكز على تلك النماذج المعرفية التي يصوغها العقل البشري من خلال 
تفاعله مع الواقع (ص 351)» ثم توضيح نقائص النموذج المع الغربي بما 
هو معاد للإنسان يتعامل معه كشيء مادي لا خصوصية له تميزه عن باقي 
الأشياء؛ وبما هو يهمل الكيف (أي لصالح الكم) وما لا يقاس والمطلقات 
والخصوصية. ويجب دراسة الظواهر السلبية التي صاحبت الحضارة 


الغربية كالنازية والإمبريالية التي يراها بعضهم استثناء وهي أث الواقع 
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شيء أساسيء وعلينا دراسة المراجعات الغربية للتاريخ وعلم اللغة والعلوم 
الطبيعية.. والآلية الثالثة لتجاوز التحيز هي رؤية نسبية الغرب وخصوصيته 
ومحليته ونزع صفة العالمية عنه والتخلص من المركزية الغربية. والآلية 
الرابعة هي الانفتاح على العالم والتعرف على حضاراته الأخرى وبهذا 
سنتحرر من «الحقائق المطلقة» ونمتلك القدرة على النقد والفاعلية وعدم 
تلقي المعارف بسلبية بل بوعي وتعقل. 


وتنتقل الباحثة إلى الحديث عن النموذج البديل الذي يجب أن 
نستخدمه ب أبحاتنا بدلاً من التحيز للنموذج الغربيء فهو يجب أن يكون 
ايها من تراثنا وهو نموذج حضاري أساسه القرآن والسنة اللذان يحويان 
القيم الإسلامية والإسلام للمسلمين عقيدة ولغيرهم ممن يعيش 2 هذه 
المنطقة النواة الأساسية للحضارة التي ينتمون إليهاء وهذا لا يعني نسخ 
الاجتهادات السابقة لعلمائنا بل استخلاص القواعد الكامنة 4# إبداعاتهم 
واجتهاداتهم؛ وهذا النموذج ينطلق من الإنسان وهو غير ماديء توليدي 
لا تراكمي لا يفترض أن ثمة نقطة واحدة تتقدم نحوها كل الظواهر وكل 
البشر وكأن هناك أمة واحدة ومعرفة واحدة, والعلم البديل علم إنساني لا 
يدعي الكمال بل هو اجتهاد مستمر يدرك أن عقل الإنسان لا يمكنه الإحاطة 
بكل شيء فهو محدود ولكنه فعالء وهو لا يهدف إلى التحكم الكامل ب 
الواقع ولا يدعو إلى تصفية الثنائيات الموجودة لأنها انعكاس لثنائية الخالق 


والمخلوق والإنسان والطبيعة؛ وهو سينظر للظواهر 2# أبعادها المتكاملة دون 


الأقتهنا نتعلى. يعدا واحد كم نتم تهدين اكد الأبماة شاغلية وتأفيرا دون 
التقيد بمسلمات: وهذا العلم سينتج عنه هيكل مصطلحي جديد له ملامحه 
امتميذة: 

تنهي الكاتبة الفصل عن مفهوم «التحيز» عند المسيري بوقفة نقدية: 
هي ترى أن تحيز الباحثين العرب للنموذج المعر الغربي لم يكن بعد اختيار 
واختبار ومعرفة وإنما بعد انبهارء مما لا يتفق مع تعريف المسيري للتحيز 
المستند إلى المعجم «الانضمام والموافقة 2 الرأي وتبني رؤية ما مما يعني 
رفض الآراء الآخرى»؛ ذلك أن التعريف 4 رأيها يدل على اختيار جاء بعد 
معرفة واطلاع وبهذا لا يكون لمصطاح التحيز الدقة الكافية: لكنها توافق 
المسيري على أن مدى نفع المصطلح يتحدد بمدى تفسيريته لا بمدى دقته 
والتزامه بالمعايير المجردة. 

وترى الكاتبة أن «فقه التحيز» يجب أن يبحث # الأسباب التي أدت 
بالباحثين العرب إلى تبني النموذج المعر الفربي دون سواه وهو ما 
شين فنا حمق تعاوة لعجي اش والقنا فل مها كاله ميقن الماده: 
وتستشهد الكاتبة بوصف غريفوار مرشو لحالة «الفصام ش الفكر العربي 
المعاصر» 4 كتاب بهذا الاسم: وترى أن مفهوم»الاستلاب» كما هو موجود 
4 كتابات محمد شاويش يصلح لتفسير هذه الحالة, إذ الباحثون وقعوا 
ضحية استلابهم للغرب مما جعلهم يتبنون نموذجه المعر بانبهار وصل 


إلى حد النظر إليه على أنه بديهية لا تناقش. والكاتبة تناقش رأي المسيري 
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حتمية التحيز انطلاقاً من كونه من صميم المعطى الإنساني ومع ذلك 
فهو رأيه ليس نهائياً ويمكن تجاوزه وأول الخطوات # تجاوزه هو إدراك 
حتميته. تقول الكاتبة: «لم أفهم حقيقة كيف يكون التحيز من صميم المعطى 
الإنساني ثم يمكننا تجاوزه؟: وكيف يمكن أن نقول إنه ليس بعيب أو نقيصة 
ثم نسعى من أجل التخلص منه أو على الأقل الحد منه5»: تناقش الكاتبة 
هنا مشكلة شبه فلسفية ولو كنت أنوي توسيع المقال لتكلمت عما يمكن قوله 
عن كون المسيري # بعض النقاط من تأملاته عن «النموذج الإدراكي» 
والتحيز» يذكرنا بأطروحات المدرسة الكانطية الجديدة 2# تأثيرها على 
علم الاجتماع وبالتحديد بماكس فيبرء وأقول هنا إن المسيري بلا شك كان 
يعرف فيبر ولكن التشابهات بين بعض أفكاره وأفكار فيبر (قارن مثلاً 
بين مفهوم فيبر عن «النموذج الخالص» ومفهوم المسيري عن «النموذج 
الإدراكي») قد لا تكون تعدو تشابهات شكلية وتماثلاً محدوداً جداً ب طرق 
المقاربة لفهم الظواهر الاجتماغية. إن انشغال غيبر كان سوسيولوجيا 
نظرياً أما انشغال المسيري فكان من نوع ملتؤم عملي بمصضير الإنسانية: ولا 
شك أن حديثه عن التحيز كان سيرفضه فيبر الذي كان يحذر من أن يدخل 
الباحث تحيزاته القيمية 4 البحث. 

تقول الكاتبة: «أعتقد أن ما هو من صميم المعطى الإنساني لا يمكن 
تجاوزه إلا حالة تجاوزنا الحالة الإنسانية نفسهاء وهذا بالتأكيد ما لا 
يقبله الدكتور المسيري نفسه. وإذا كان التحيز ليس نقيصة فلماذا ندعو 


إلى تجاوزه (ص ؟5) 6. 


تغترضن الكاتبة أيضا على تبزير«الظلم المغريف وتقصس به حالة الباحث 
الذي ينطلق من تحيزات مسبقة ويطرح أفكاراً تبرر الظلم أو تمنهجه أو 
تظهره على اعتباره نتيجة علمية لمنهج بحثي موضوعيء فهو قدم أفكاره 
نتيجة استخدامه لمنهجه المعرك المستند إلى تحيزاته التي هي من صميم 


إنسانيته وليست بعيب أو نقيصه! 


لعل هذا الاعتراض يذكرنا بفهم بعض الباحثين لتحليل إدوارد سعيد 
للاستشراق على أنه منطلق من حتمية معينة لكيفية تمثيل ثقافة معينة 
لثقافة أخرى. كيف تدخل القوة وعلاقات القوة. ما هي أواليات نشوء 
تصورات الإنسان لذاته وللعالم والتمييزات التي يقيمها بينه وبين الآخر 
وكيف تتصلب هذه التصورات 4# معرفة تغدو # سياق القوة والسلطة إنشاء 
يدعي لنفسه مقام الحقيقة. وهنا يطرح السؤال الأخلاقي نفسه: أيكون كل 
هذا لوو الاح هي 19 


والذي أراه أن كل فهم منطلق من ثقافة ما لثقافة أخرى يحتوي 
بالضرورة على قدر من سوء الفهم أو «الالتياس» وعنه ستتكلم الكاتبة 2 
فصل لاحقء ولكن هذا شيء مختلف عن الجور أو التبخيسء وحين أقرأ ما 


كتبه أمثال الجاحظ عن مزايا الأمم حيث يسلم لكل أمة بميزة لا توجد أ 


١‏ انظر مثالا على هنذا التفسير لعمل إدوارد سعيد مقدمة كمال أبوديب لترجمته لكتاب الاستشراق: إدوارد 
سعيدء «الاستشراق»: مؤسسة الأبحاث العربية. بيروت ط 5 7٠٠١7:‏ . ص .04-١‏ وانظر إلى إجابة أبوديب 


النافية على السؤال «هل كان يمكن للتمثيل أن يكون من نمط آخر؟+. 
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غيرها أذرك بها لأ يد مجالاً كنف عند أن النزوع لتشويه صورة الأمم 
الآخرى هونزوع غربي أصيل لعله غير موجود # كثير من الثقافات الأخرى, 
وبق تمسر لا بنتمن تفاش طويل 'ليمن هذا ميدانة. 

فافع العاقة طن وجهه نظن مول إن «العقل البشري أيضاً يسعطيع 
أن يقيّم ويقوم ويراجع أفكاره واستخداماته لأنه لا يخضع فقط لمعطيات 
الواك واخواكه :همون توسوعيتيا الظاهرة ولكله خط انما كا هيه 
«الضمير» أو «الحس السليم» الذي يجعله يتبع ما يبدو له أنه الحق حتى لو 
خالف بهذا ما يفرضه الواقع ومعطياته؛. وهوما نراه عند مفكرين وباحثين 
عرب وغربيين لم يخضعوا لحتمية التحيز المفترضة: ومنهم الدكتور 
المسيري رحمه الله نفسه (ص 55)». 

تذكّر الكاتبة 4# خاتمة الفصل بتأكيد المسيري أن «فقه التحيز» لا يهدف 
إلى التقليل من القيمة الإنسانية لإبداعات الإنسان الغربي ولا إلى تحميله 
المسؤولية عن كل ما أصابنا من مصائب. ولكنه يهدف إلى رؤية النموذج 
المعر الغربي باعتباره أحد التشكيلات الحضارية الإنسانية وليس التشكيل 
الوحيدء ويهذا نستطيع التعامل معه بلا قلق: فلا نقبله كله أو نرفضه كله 
بل ندرسه كتشكيل حضاري إنساني له سلبيات وإيجابيات: وهذا سيمكننا 
من الانفتاح على تشكيلات أخرى ورؤية تشكيلنا الخاص واحترامه والعمل 
على المحافظة عليه «حتى نستمر ككيان متماسك له هوية محددة لا كقشرة 


خارجية لا مضمون لها» (ص )ل 


2# الفصل اللاحق تتكلم الكاتبة عن مفهوم «الاستلاب» عند كاتب هذه 
السطور. الكاتبة تذكر عن صواب أنني فضلت استعمال كلمة «استلاب» لا 
«اغتراب» لترجمة كلمة أجنبية هى الإنجليزية 31161216101 أو الألمانية 
5 لأن الأولى قليلة الاستعمال 3# اللغة العادية على عكس 
الكافية مها :حل مرخ إمكاتيات الانساس ديق اكنتئ الايطاد عن اللخاض 
والمعانى الشائعة للكلمة. 

تقول الكاتبة إن المصطلح استخدمه مفكرون وكتاب كثيرون وكان 
لكل كاتب استخدامه الخاصء وهى فكرة صائية يبرهن عليها دارس 
محمد حسين بعثوان « الاغتراب». ومعنى هذا أن من الخطأ محاولة تحديد 

رغم هذا تفهم الكاتبية مصطلح « الاستلاب» بأنه «و(مصطلح ب يصف 
وصحية معك ». 

تعرض الكاتبة لنظرية الفقير لله عن الاستلاب وقد كتبتهاذ أيام الصبا 


وأعدت نشرها 4 كتاب ثْ” ك مع الأخ حسين شاويش صدر عامة15١‏ مع 


2/03 


2/4 


أن المخطوطة الأولى له كتبت عام ١11/7‏ وحالت ظروف الملاحقة السياسية 
ثم المنفى دون نشرها 4# وقت أبكر. 

تذكر الكاتبة محقة أني بدأت بفرضية عن العلاقة بين عاطفة الحب 
والمجتمع الطبقي ثم طورتها إلى نظرية أشمل عن العاطفة والاستلاب, 
و الشكل الأول اهتممت بمعنى لا شعوري للحب يتجلى 2# ارتباطه بفكرة 
الجوان فقا الموضية عن الماك" اللحميلة ال متيو الالتما ب عقن 
العاشق هي السمات الجسدية (والسلوكية) المشتركة عند الطبقة الأعلى. 
والحب تعريفه أنه تحرر لدافع للانتقال الفليقى كان سكع اوهذا التحرق 
يقع 4# اللحظة التي يظهر فيها الشعور بإمكانية للانتقال الطبقي عبر 
الاتحاد بممثل الطبقة الرمزي الممتلك للسمات المقترنة بهزه الطبقة. 

وقد طورت هذه الفرضية لاحقاً بتعريف عام للاستلاب بأنه استبطان 
الفرد للسلم القيمي التراتبي الذي يضعه # المرتبة الأدنى. وقسمت 
الاستلاب إلى أنواع أربعة هي الاستلاب التغلبي والأخلاقي والطبقي 
والعنصري. ويستطيع القارئ قراءة التفاصيل 4 كتاب نشرته «دار الكنوز 
الأدبية» ْ بيروت عام ١1446‏ بعنوان «حول الحب والاستلاب- دراسات 2 


علم نفس الشخصية المستلبة». 


تذكر الكاتبة بصواب أنني عرفت العاطفة بأنها عرض نفسي- سلوكي 


يستج عند تحرر «دافع استلابي» مكبيوت:» وهذا الدافع الاستلابي يهدف 


إلى نبن «الذات الحقيقية» والاندماج مع «الذات المثالية» (كما يحدد 
مواصفاتها «المرجع الاستلابي» وحالت ضرورات الاختصار فيما أظن دون 
أن تذكر الكاتبة هذا المرجع). 

ورغم أن الكاتبة كما تقول لا تستطيع أن تتقبل هذه التوصيفات والشروح 
بسهولة؛ لأن النفس البشرية متسعة ومتعددة وليست نسخة واحدة يصح 
على جميعها مع ما يصح على حالة واحدة أو مجموعة حالات « إلا أن هذه 
الدراسة لا تتناول الفرد كفرد منعزلء ولكنها تدرسه كفرد ضمن المجتمع؛ 
يخضع لتأثيرات كثيرة: توجه تفكيره وتخضعه لنماذج قيمية سائدة. تحت 
تأثير التعليم ووسائل الإعلام المختلفة وغيرها. وعلى هذا فإن لها توظيفات 
وتطبيقات عملية نلمسها بوضوح 2# الواقع (ص )4١‏ ». 

أوافق على توصيف الأستاذة رغداء؛ وأضيف بإيجاز إن أي باحث يريد 
تقديم نظرية لسلوك اجتماعي لا يستطيع أن يراعي الخصوصيات الفردية 
اللامتناهية وحسبه أن يقدم تصوراً للعموميات. لا شك أن مؤسس مدرسة 
عالقا كاد بحن رضت كرجه سامة اك توافشى العهبا بنة الم 
يجهل أن العوامل الممرضة عند فرد ليست كافية للإمراض عند فرد آخر 
(وليس هذا فقط بسبب دخول ما تدعوه الترجمة العربية لجورج طرابيشي 
«العامل الجبلي»: بل لاعتبارات أخرى منها # رأيي المصادفة المحضة, 
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الإضافات القيمة # هذا المجال لمدارس أخرى مثل المدرسة السلوكية 
وغيرها). لكن «النظرية العامة للأمراض العصابية» لفرويد تظل مع 
تنكتهاها ضساتجا تعاريق الحلقة التمدى على المنارنلة التعايلية: 

تنتقل الباحثة 4 فقرة مستقلة إلى الحديث عن « الاستلاب والتأصيل» 
عند كاتب هذه السطور. وهي تذكر محقة أنني بعد التعرف على المجتمع 
الغربي أخذت موقف ١‏ الدفاع عن مجتمعنا بلا قيد أوشرط» وهذه الطريقة 
ف التفكير أسميتها لاحت «التأصيل الصرف»: خف مقايل موقت و التأصين 
الفاعل» الذي ذكرت الباحثة أنني انتقلت إليه بعد ذلك ووصفته بشكل 
صائب بأنه «الذي يهتم بالسلوك الحضاري القادر على تحويل المجتمع إلى 
مجتمع فاعل قادر على إثبات وجوده 2# العالم: والدفاع عن هذا الوجود بقوة 
وتمكن (ص "4) ». 

لم تحدد الكاتبة السر 4 هذا التغير وقد ذكرته 4# عدد من المقالات ألا 
وهو العربدة البوشية بعد أحداث سبتمبر وإعلانه « الحرب الصليبية» على 
العالم الإسلامي والإسلام نفسه: مما جعلني أحس أن الدفاع عن الهوية كما 
هي لم يعد هو البرنامج الواقعي ْ ظل الخطر على الوجود نفسه؛ بل صار 
لا بد من التركيز على تغيير السلوك الاجتماعي بما يناسب هدف البقاء 
والقدرة على المواجهة وهو ما يحتاج إلى «وعي مناسب» يحدد»الهدف 


المناسب» ويقود إلى 2 سلوك مناسب». 


تقول الكاتبة إن الكاتب موضوع الحديث «قد انطلق من نظريته الأصل 
التي ترى أن الاستلاب نزعة داخلية ملحة لاستبدال الذات الحقيقية بذات 
أخرى تأخذ شكلها من شكل متخيل لذات أخرى خارجية؛ وهي هنا الذات 
الغربية» فالمستلب # مجتمعنا يرى أن الثقافة الغربية هي النموذج المعياري 
الذي يجب تمثله؛ وكل ثقافة مختلفة عن هذا النموذج هي تخلف أو ظاهرة 
متوحشة لا إنسانية. لذلك فهو يتوجه إلى احتقار مجتمعه ومحاولة الخروج 
عنه بوسائل مختلفة؛ واحتقار المجتمع المحلي ونبذه يتم على أساس مرجع 
المنظومة الاستلابية المسيطرة المستبطن: ونقاط الاختلاف مع هذا التصور 
المستبطن تعامل على أنها كما قال (أدلة تعطي الحق للذات باحتقار من 
تحتقره) (ص 535)». 

وهذا تلخيص دقيق صائب لإعادة تطبيق كاتب هذه السطور لنظرية 
الاستلاب (كما وضعها أولاً 4 نهاية السبعينات وكان يطبقها على سياق 
العلاقات بين الشرائح الاجتماعية ضمن المجتمع) على علاقة المجتمع مع 
الغرب الذي يكون نوعاً من «مرجع استلابي» للشعوب المقهورة. 2 حالتها 
المستسلمة لا المقاومة للاستلاب طبعاً. 

تقول الكاتبة إن الكاتب الذي يتكلم عنه الفصل رأى أن هناك ثقافة 
سائدة 4 مجتمعنا سماها «ثقافة النماذج المفروضة» لتاقي قاين 
استلابية تؤكد «تفوق وتقدم وجمال وإنسانية وذكاء» مكونات الثقافة 
الغربية و»دونية وتخلف وقبح ووحشية وغباء » مكونات ثقافتنا المحلية» وقد 


درس الآلية التي أوصلت مجتمعاتنا إلى هذه الحال وسماها « السلبنة». 
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ذكرت هذا المصطلح 2# كتابي «نحو ثقافة تأصيلية»: وهو ك# اعتقادي 
جدير حا نال ؤاسة التفينية السواعنة ف للمنهج الذي وضعت أسسه 
ل وقت مبكر من نشاطي كشغيل تقالك؛ فهو يبتغفي وصف كيف يصبح 
متب مستلباً: وأعتقد أن مدارس نفسية عديدة تفيد 4 هذه الدراسة: 
وليتأمل القارئ # الآليات التي تجعل الفرد يفقد الثقة بنفسه والجماعة 
أيصا هق كقتها بقمها وكؤمن بأنها موزونة لا محالة يه كل ضراع وهوها 
بسن والأبياوث التنايي بغي هذه لعي كن لاه لعزن مرج 
أجر هذه الدراسة» وإن كنت أشرت إلى خطوط نظرية عريضة 4# الفصل 
المعنون «ثقافة النماذج المفروضة» 2# الكتاب المذكور أعلاه!". 

تذكر الكاتبة أمثلة طبق فيها كاتب هذه السطور نظريته عن الاستلاب 
من بينها تحليله للنقاشات عن «الحجاب» # السنوات الآخيرة؛ وتشير 
بصواب إلى أنه درس المسألة باعتبار الحجاب جزءا من التركيبة الثقاضية 
الاجتماعية ولم يدرسه من منطلق فقهي ديني. وي شكله القريب ظهر 
«الحجاب» كعلامة «يشذ» فيها زي المسلمة عن الزي الأوروبي الذي تبنته 
كلياً مجتمعات عربية مغينة (بلاد الشام وجزء كبير من المجتمع المصري) , 
على حين لم تكن هذه المسألة مطروحة كذ الزي الوطني المسمى «تقليديا», 


.1495-١١؟4 انظر: محمد محمود شاويشء « نحو ثقافة تأصيلية « البيان التأصيلى»: دار نينوى. دمشق. ص‎ -١ 


ينظر إليه على أنه «ضريبة الالتزام». وهي ضريبة أعلن الرجل العربي 
بانتهازيته المعهودة 2 ما يتعلق بشؤون المرأة أنه غير ملزم بها!. ذلك أن 
من «المباح» له أن يلتزم بالزي الغربي بكل تفاصيله؛ وقد تكون «الضريبة» 
المذكورة ستصير ‏ إزعاجها للمرأة الللتومة دينيا التظلية غريياً 8 مجمع 
عربي (عدا تونس البورقيبية البنعلية وسوريا أحياناً) على اضطرارها عند 
مشيها # الشارع لمخالفة الزي الغربي عبر إضافات متعلقة بغطاء الرأس, 
وعلى أنها تعود إلى»الموضة الخالصة» كما تعرض # المجلات النسائية بخ 
المحافل النسائية والحفلات غير المختلطة؛ وهذه المحافل هي التي تظهر 
الانتماء الاستلابي للمرأة الملتزمة: ولنذكر أن أمهاتنا وجداتنا ما كن يغيرن 
زيهن التقليدي # محفل نسائي أو 4 محفل مختلط لأنهن كن يرينه جميلاً 
ببساطة! ولم يكن لديهن ازدواجية 4 المعايير الجمالية نشأت عن الاستلاب 
الحديث للغرب. ولكن هذه «الضريبة» تصبح أثقل بكثير حين تعيش المسلمة 
اللتوعة ذينيا 8 الحصعاف القريية نعي يصيع الحجاب غلافة مميزة 
لها تجلب لها ألواناً من التفرقة وأحيانا الاعتداءات الجسدية التي تصل 
حالات مثل حالة الشهيدة مروة الشربيني إلى القتل. ومن البديهي أن 
الوخل المسلم هنا أيضا يوك غلك فيب الأؤعا و سمكتها ع مشاركة الراء 
تحمل التمييز (اقترحت على الرجال المسلمين 4# الغرب أن يرتدوا 
زيا مميزاً لهم إن كانوا يريدون فعلاً التضامن مع نسائهم غير مكتفين 
بالفتوى المريحة التي تجعل الرجل غير ملزم بمخالفة الزي الغربي 4 أي 
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وكاكو العانية اين تظبيعات الغرض تعره الفقيز لمي لاعلا يه 
مقالاته مثل مقالات عن الموسيقى واللغة. 

تقول الكاتبة مصيبة إنني لم أطرح وصفة محددة لعلاج الاستلاب, 
وإن كان شقيقي حسين شاويش كتب الفصل المعنون ببمحاولة أولية بخ 
العلاج التحليلي السلوكي للاستلاب». 4 كتاب «حول الحب والاستلاب»: 
وهي المحاولة الوحيدة التي حاول فيها باحث ما وضع تصور عملي علاجي 
للظاهرة التي وصفتها # نظرية الاستلاب أو «النظرية العامة للعاطفة» 
وتطبيقاتها ب مفهوم «الشخصية المستلبة». 

ولكن كاتب هذه السطور كما تقول المؤلفة وجد 2# الإسلام نقاطا كثيرة 
سكب قيضا سكسم تين ينها توكيت أئذ] كا الاسيلة اليس هارن 
التغليد:والثقة بالتفس» :والسيطرة على الغراكز: 

تربط المؤلفة كتابات المرحلة التي سميتها «التأصيل الفاعل» بمنظوراتي 
عن الاستلاب والارتباط موجود؛ ولكنه غير مباشر دوماً خلافاً لكتابات 
مرحلة «التأصيل الصرف». لأن جهد الكاتب هناك كان ديا على 
مكافحة استلاب الثقافة العربية المعاصرة بجانبيها النظري والممارس 
اجتماعياً. أما هنا فصار منصباً على تغيير الواقع عبر تفيير مكونات 
«السلوك غير المناسب» الذي يرسخ حالة الانكشاف أمام تفوق العدو 


السائحق الذئ .يريك بهذه التعاقة شرا . وقذكن العانية ها هذه الفغرة دطاغ 


الكاتب عن التنوع الحضاري 2# العالم. وهي فكرة كانت مميزة لمرحلة 
«التأصيل الصرف».: وإن يكن هناك قد أشار إلى أن النظر للتنوعات 
الحضارية # العالم يأخذ ثلاثة أشكال: الشكل الأول هو النظر العنصري 
البسيط الذي يرى أن مكونات حضارة واحدة هي المعيار وأن كل اختلاف 
لحضارة أخرى # المكونات معها هو عيب فيها والشكل الثاني هو النظر 
النسبي وفيه تدرس كل حضارة كبنية خاصة مستقلة لها مبرراتها الخاصة 
وترفض فكرة وجود معيار للعالم تقاس عليه الحضارات؛ وهذا النظر 
كما قال الكاتب 4 « البيان التأصيلي» هو أفضل بكثير» وإنما بعد هضم 
منجزاته المعرفية يمكن الانتقال للشكل الأرقى الذي يستطيع فعلاً أن يرى 
افق يشترك يي البشر :ومن جهة أخوى يستطي أن يعم فيما لقم 
على ما هو خير وما هو شر لهذه البشرية (وهي مرحلة النظر « الإنسانية 
الحقيقية» 4 مواجهة مرحلة النظر «الإنسانية الزائفة» التي تتطابق مع 
مريخكلة والعتضرئة النسيظة)): 


ل الفصل اللاحق عن «الالتباس» عند كاتب هذه السطور تقول الكاتبة 
إن الفقير لله «يهتم بموضوع «الالتباس» أو سوء الفهم من منطلق اهتمامه 
بالوعي كضرورة للتعامل مع الواقع كما يجب»؛ وهذا صوابء ولعلي أضيف 
أنني بطبيعتي لا أحب النقل المشوه لأي معلومة أو نص! ومن هنا كنت 
أتضايق مثلاً من سوء نقل أو فهم المعاصرين لبعض التراث ( أبيات شعرية 


ومفاهيم اجتماعية وأخلاقية وغيرها). 
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تعرض المؤلفة مفهوم الالتباس عند كاتب هذه السطور بأنه «ربط الدالة 
بمدلول خاطيٌ أو توهم وجود رابط بين دال ومدلول»: والالتباس اللغوي 
أبسط أشكال الالتباس: وهو حين يستعمل الفرد كلمة بمعنى ثم يفهمها 
آخر (بسبب ظاهرة الاشتراك اللغوي مثلاً) بمعنى آخر, كمن يقول «عين» 
ويقصد بها نبع الماء ويفهمه فرد آخر على أنه يقصد عضو الإبصار. ويعمم 
هذا على جميع أنواع «الإشارات» حيث يكون لدال معين مدلول يختلف بين 
جماعة بشرية وأخرى. مثل هز الرأس نحو اليمين واليسار الذي هو علامة 
الموافقة 4 بلغاريا والرفض # بلدان كثيرة غيرها. وتذكر الكاتبة أن الفقير 
لله يميز بين نوعين من الالتباس: نوع بسيط وهو حين يمكن وضع المدلول 
الصحيح مكان مدلول خطأ # نظام إشارات واحد؛ ونوع معقد وهو حين لا 
يمكن وضع هذا المدلول ‏ سياق مقبول. لم أوضح 4# مقالاتي التي تحدثت 
فيها عن الالتباس هذا التمييز بصورة كافية ولكن الكاتبة بنباهة تستحق 
الوعافة وكرت التعذ ا يكم بدي يقري الأسن وس وله «تريدية سين 
ظواهر ثقافية معقدة تميز حضارة معينة إلى مفاهيم حضارة ثانية (رص"9)». 

تقدم الكاتبة تأويلها الخاص مع بعض الاتفاق مع عبد الوهاب المسيري 
فرضياته عن «نماذج الإدراك». ولعل هذا يدلنا على أن الكتاب 
التأصيليين يتوصلون إلى نتائج متشابهة بحكم تشابه الخيارات القيمية 
التي تقود إلى ابتكار منطلقات معرفية متمائثلة. حين تفسر الالتباس كجزء 


من فعالية العقل الذي يحاول الفهم # حالة التواصل: «يشوب التواصل 


الإنساني دائماً قدر يزيد أوينقص من سوء الفهم: فالإنسان © عملية تأويل 
مستمرة للإشارات الموجودة حوله؛ وقد يصيب أو لا يصيب 3 تفسير هذه 
الإشارات؛ لأن العقل الإنساني يتأثر بما حوله ولا يتلقاه بصورة آلية محددة 
وكنه ركنا لقع هذه الإقار اكواكدلولاك مشا كرا بالكاله التقتفية تلؤتناق 
نفسه. وبالمحيط البيئي والثقا الذي يعيش فيه والذي يعطي للدالات 
مدلولاتها الخاصة (ص 09)». 

تورك الؤلقة مكالاً اللؤلفاس ييخ الخضاراك :دكرم عات هذه السطور 
هو فهم الأمريكيين لعبارة الطيار المصري «توكلت على الله قبيل سقوط 
الطاكو* الصيؤيوا ةا ابحاكقة البروفةفالمازة تس عد ليت ليما 
مختلفاً عما يفهمه الأمريكان منهاء وقد فهموها أن الطيار قالها لأنه يريد 
الانتحار! 

يحدث سوء الفهم (من طرف لطرف) أو سوء التفاهم (بين طرفين) 
عندما يعتقد أحد الطرفين أو كلاهما أن النظام الدلالي واحد عندهما. 
تذكر الكاتبة هذه الحقيقة وأضيف إليها أن هذا هو الذي يجعل سوء 
التفاهم ظاهرة حتمية وإن كان من الممكن تضييقهاء ذلك أن «النظام 
الدلانالاايتطابق تيناما بين فردين من مجتمع واحد» فكيف به إن كان بين 


7 ب ختلفين؟ 
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تذكر الكاتبة بصواب أن اهتمامي بظاهرة الالتباس برز بعد تحولي 
للعيش لي الغرب؛ وهي التجربة التي قادت خطاي الفكرية نحو «التأصيل 
الصرف» ثم «التأصيل الفاعل»؛ ولا يخفى على القارئ أن ما يميز الكتاب 
التأصيليين عن غيرهم هو رؤيتهم النقدية للمصادرة التبسيطية عن 
«إنسانية واحدة» لا تختلف فيما بينها 2 أنظمتها الدلالية (كانعكاس 
لاختلافها 4 التجربة الحضارية واللغوية). إن مفهوم «الالتباس» جوهري 
عندما يواجه التأصيلي مقولة من نوع «التثاقف». ولكن يجب أن أذ كر هنا أن 
استعمال مفهوم «الالتباس» من شأنه أن يصحح أشكال الهجوم المنتظر من 
التأصيليين على «الغزو الثقل» ويجعل التوصيف التأصيلي لهذا الغزو أدق, 
لأنه بإدخال هذا المفهوم لا تغزو الثقافة الغربية ثقافة أخرى بل ما يغزوه 
هو «صورة ملتبسة» عنهاء وقد ذكرت ذلك 4# فصل عن بيرم التونسي © 
كتاب «نحو ثقافة تأصيلية»؛ وقلت فيه إن تصور المثقف العربي عن الغرب 
لا يطابق واقع هذا الغرب بل يطابق بالأحرى «صورته المصححة» (وعبرت 
عنها بآنها «الصورة النيجاتيف») عن المجتمع العربي. 

تذكر الكاتبة تطبيقات لمفهوم «الالتباس» عند كاتب هذه السطورء منها 
فهم المعاصرين للتراث. ومنها مفهومه عن «الإنسانوية الزائفة» الذي سبق 
ذكرهء وتذكر هنا رأيي # أن الالتباس «الإنسانوي الزائف» يقع فيه الغرب 
أيضاً حين يفهم الظواهر الاجتماعية والثقافية العربية على أرضية التاريخ 


الغربي (انطلاقا من فرضية اسان الخطي.الواحن للتاريخ وآن العرب 


يقعون على المسار نفسه ولكن 2# نقطة متأخرة عن الغرب: بحيث تفهم 
ظاهرة عربية الآن بالمقارنة مع ظاهرة غربية كانت موجودة 2# زمن سابق) . 
ومنها التمييز بين مصطلحي «إسلامي وإسلاماني» وهو تمييز هام ذكرته 
الفقرة الأولى من هذا المقال؛ ومنها الالتباس © المعسكرات الفكرية 
العربية وبالذات الالتباس الذي يقع عند محاولة فهم التيار التأصيلي 
وهنا ذكوكة أيضا :3 كر سابقة:.وكذكر احيرا كمكان تطبيقي كاملا د 
موضوع الاختلاف الثقالي بين الحضارات. وتذكر # هذا السياق تنويهي 
بمساهمة محمود شاكر رحمه الله الرائدة 4# النضال ضد الالتباس الثقاك 
(انظر مثلاً ب كتابي «نحو ثقافة تأصيلية» ب الفصل عن محمود شاكر 
تعليقي على رؤيته الثاقبة للفرق بين مصطلح «الدين» عندنا وي الغرب») . 
وتذكر ملاحظاتي على أولاد المهاجرين العرب الذين ينظر إليهم خطأ (من 
الغربيين ومن العرب) على أنهم عرب من الناحية الثقافية على حين أنهم 
ف الوا تأونيوا ف شخصيدهم العديقة ولو انهم يعاملون (وأعبانا يعاملون 
أنفسهم ) على أنهم عرب. 

ب خاتمة الفصل تشير المؤلفة إلى حقيقة أراها مهمة جداً تتعلق 
بتطبيقات مفهوم «الالتباس»: «تبرز أهمية دراسة الالتباس وتحديد 
درجاته ومجالاته وأسبابه بصورة متزايدة # وقتنا الحالي» ذلك أن 
الالتباس» كما ذكر محمد شاويشء تجاوز علاقاتنا الداخلية إلى العالم 


بأسره؛ فالعوللة فرضت أشكال التنظيم الاجتماعي الغريبة ‏ كل مجالات 
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الحياة: السياسية والاقتصادية والتعليمية وحتى الأخلاقية. وبالرغم من 
أن التطابق # هذه الأشكال الاجتماعية السائدة لا يخفي وراءه مضامين 
موحدة. فما نراه عندنا من هذه الأشكال التنظيمية له مضمونه الخاص 
فلذ يمكن أن تقول إن وزاراضا مثلاً كوزازاتهم: ولا مدارستا كمدارسهم: 
وهنا أرجو أن لا يفهم القارئ الكريم أنني أقارن بين ما عندنا وما عندهم 
بهدف التقييم: ولكنني أذكر هذا لأنبه على أن الأمم تظهر طابعها الخاص 
حتى ف مثل هذه الحالات التعميمية؛: وعندها قدرة على تطويع المستجدات 
وإعطائتها طابعها الخاص المميزء فالتنوع هو سنة كونية لن تتبدل؛ غير أن 
كثيرين يقعون ضحية «سوء فهم» و»التباس» نتيجة تعاملهم مع هذه الأشكال 
التتظلريية اماذ واس | خف كل ركان نمت قم :دوق شر اغا فلا كلوقا 
المميزة لكل أمة؛ مما يسبب مشكلات كثيرة تنعكس آثارها السلبية على 
العالم (ص 14)». 

وك هذا الاستشهاد يرى القارئ تميزاً للمؤلفة عن بقية التأصيليين: من 
حيث أنها لا تنظر بنظرة إدانة شاملة لاستيراد عناصر ثقافية معينة من 
الغرب. حيث أنها تعتقد أن المجتمع يمارس ذاتيته الخاصة عبر تطويع هذه 
الأشكال لتنسجم مع بنيته هو. 

ترى المؤلفة أن دراسة ظاهرة الالتباس كانت ضرورية للوصول إلى فهم 
صحيح يمكننا من التعامل مع الواقع كما هو لا كما نتوهمه. وهو ضروري 
أيق] تشخطى منتشاك اناه تركذ التتاهه والعرا ضفل يزه ابقاء الله الوائسىة 


من جهة وبين الآمم والحضارات من جهة أخرى: «ْ عصر صارت السمة 
المميزة للمجتمعات والأغراد هي «التمركز حول الذات» و»التشظي» سواء منه 
الطائفي أم الإقليمي أم القطري...الخ: فما تواجهه أمتنا اليوم من خطر 
حقيقي يهدد بقاءها يحتم على أبنائها التعاضد والتعاون والتواصل حتى تتوحد 
الجهود الرامية لإنقاذها من خطر الفناء. وهذا لن يتم ما لم نعمل على إزالة 
كل العوائق المانعة من ذلك وعلى رأسها الالتباس وسوء الفهم (ص 190)». 

عادل حسين: الاستقلال شرط النهضة 

تبحث الكاتبة منظور المفكر المصري عادل حسين للنهضة موافقة على 
رأي جلال أمين الذي قال إن القضية التي ملكت عليه نفسه منذ بداية حياته 
حتى نهايتها كانت قضية الاستقلال: وهي تقول إن الاستقلال عند عادل 
حدوة نم يكن كته رهن الاتتطاؤن لياس واننا تتفل أيطيا الابليس لذن 
الاقتصاديء والاستقلال الحضاري هو الشرط للتنمية المستقلة «وبرأيه 
فإن الاستقلال الحضاري ضابط وموجه لتطور مجتمعناء وهو شرط مهم 


ينتمي عادل حسين إلى التيار التأصيلي كما تقول المؤلفة لأنه من الكتاب 
الذين كان همهم البحث # طرق النهضة وشروطها بعيداً عن التقليد 


والتبعية. 
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مع صحة الفكرة الأسناكة هنا لكن لي اعتواها حلى الشمنال مضظه 
«النهضة» وكأنه من مشتركات كتاب التأصيل 4# جميع مراحل كتابتهم: إذ 
لا نكاد نراه.# كتابات بعض دعاة التأصيل مثل غريغوار مرشو ومثل الفقير 
لنب مرعلة والتامتيل لتر إلا مقرونا وانفمنا اللادع الأنهًا فاق على 
تلك المرحلة التي دعا فيها كتاب ومفكرون عندنا إلى أن نحذو حذو الغرب 
ونستنسخ مؤسساته وأفكاره وطرق عيشه وطرق عيشه. 

وتذكر الكاتبة أن عادل حسين مع جلال أمين وطارق البشري وغيرهم 
أطلقت عليهم لفترة تسمية «التراثيين الجدد». وهو ما يذكره جلال أمين 
ل مذكراته. وهي تنتقد هذه التسمية لأنها توحي بأن الكتاب المذكورين 
متعلقون بالماضي وكأنهم غير مدركين لتغيرات المجتمع الكبيرة: أو كأنهم 
يدعون لوقف عجلة التاريخ مع أن المتابع لأفكارهم يعرف أنهم «مفكرون 
تحرروا من عقدة الاستلاب للنموذج الفكري السائد والمسيطر (ص 18)». 

تستعرض الكاتبة بإيجاز كبير حياة عادل حسين. وتذكر أن مفهومه 
للاستقلال تطور خلال مسيرة حياته بحيث لم يعد مفهوم الاستقلال عنده 
يقتصر على إخراج الجيوش الأجنبية لكنه يتعدى ذلك إلى آفاق أوسع وأكثر 
تركيباً. تستشهد المؤلفة بعادل حسين # مقال له عنوانه «الاستقلال الوطني 
والقومي»: «إذا كان فرض السيطرة الغربية والصهيونية على مقدراتنا 
عملية مركبة؛ أسهم 4 إنتاجها ما هو أيديولوجي وما هو سياسي واقتصادي 


وعسكريء فكذلك حال النهضة ومدخلها استعادة الاستقلال: فالاستقلال 


عملية مركبة 2 الاتجاه المضاد. وكذلك الطريق إلى الاستقلال عملية مركبة 
تضم ما هو أيديولوجي وما هو سياسي وعسكري واقتصادي(ص .»)٠١‏ 

لأجل فهم أفضل ل معنى الاستقلال الذي دعا إليه عادل حسين تتوقف 
المؤلفة عند النقاط التالية: 

١-على‏ مستوى النظرية: يرى عادل حسين أن الممارسة النظرية المستقلة 
تعبر عن عملية التقدم الحضاري الأصيل؛ وي منطقتنا الإسلامية يدل على 
هذه العملية مصطلح «الاجتهاد». 

رأى عادل حسين # كتابه «الاقتصاد المصري من الاستقلال إلى 
التبعية» أن هناك أزمة حادة 4 نظريات «الشمال» بحيث سبقت السياسات 
الاقتصادية العملية هذه النظريات. وفقدت بهذا النظريات دورها كموجه 


للسياسات. 


دعا عادل حسين إلى ممارسة نظرية مستقلة مع صعوبة ذلك بسبب 
طول مدة التبعية. وترتكز هذه الممارسة النظرية كما تلخصها الكاتبة على 
الإقرار بحقيقة المفهوم المحوري شك العقيدة السائدة. وهو 4 الحضارة 
الإسلامية الإيمان باللّه الواحد الخالق: وعلى استيعاب منطق تفاعل المحدد 
العقدي مع بيئته وما أدى إليه كي يكون التجدد التاريخي وفق المنطق الأصيل 
للاستمرارية التاريخية. وعلى وجوب فرز الترسانة الفكرية الغربية لعزل 


ما هو خاص (غربي) عما هو عام (عالمي)؛ وهذا يتطلب فحص المفاهيم 


209 


250 


وكشف علاقاتها مع عقيدتهم السائدة ومدى اتساق ذلك مع عقيدتناء 
والاستفادة من تجارب إنسانية لممارسة نظرية مستقلة؛ وقد اهتم عادل 
حسين بتجربة ماو تسي تونغ كمنظر فكتاباته بحسب عادل حسين «أعمق 
دراسة اجتماعية حديثة من منظور غير غربي». والمطلوب الاستفادة منه 24 
مسعانا لصياغة نظرية مستقلة تعبر عنا وعن حاجاتنا دون أن نخدع أنفسنا 
فنستخدم مضمون المصطلحات الغربية مع تغيير الكلمات: أو نحاول إثبات 
أن هذه المفاهيم لها أصل # تراثناء ويجب أن لا نضيف مفاهيم خاصة بنا 
إلى المفاهيم الغربية لأن المفاهيم التي تتفرع عنها ستتناقض مع المفاهيم 
التي تتفرع عنها المفاهيم الغربية. 

عرض عادل حسين ستة مبادئّ أساسية للتنمية طويلة الأجل: أ- ب 
العلاقات الخارجية مواجهة حقيقة أن العلاقات مع الدول الصناعية غير 
مواتية بسبب التناقض بين الشمال والجنوب. ب- 2# العلاقات الداخلية 
الاعتماد على النفس. ج- التنمية عملية مركبة. د- لا بد من قفزة كبيرة 


وجريئة. ه- الدور المحوري للدولة والتخطيط. و-عدالة توزيع الناتج. 


ينقد عادل حسين الجو الأيديولوجي السائد الذي يستنكر كل تحذير 
من مخاطر التعامل مع الشركات العابرة للجنسية؛ وعدم وجود وعي بأن 
ظروف مصر كدولة نامية تختلف عن ظروف ومصالح أهل الشمال: «أصبح 
كبوا الاعتعات يشكن ابنانئ عاك تموال عط "وى الحارج ظلينا 


يدافع عنه بسذاجة مدهشة: ومفهوم التنمية والتخطيظ لا ؤال بعيدا ثماما 


عن بحث التغيرات الاجتماعية والمؤسسية المطلوبة: وبدا أن مفهومنا للتنمية 
لا زال هو مفهوم النمو الاقتصادي المعتمد على حجم الاستثمارات: وعبر 
الأموال الوافدة من الخارج بالذات: وبدا أننا لم نسمع بعد عن مبداً عدالة 
التوزيع (رص716)». 

تقول المؤلفة إن اهتمام عادل بتشكيل نظرية مستقلة للتنمية نابع من 
إدراكه العميق للآثار الكارثية للعولمة القائمة على الاستغلال والأنانية 
والسيطرة وتدمير البيئة. ومحاولته لتطوير «نموذج حضاري إسلامي 
إنساني أرقى وأفضل» ناتجة عن إيمانه أن حضارتنا «هي الأرقى والأفضل 
إذا قورنت بالحضارة الغربية المعاصرة التي تقوم على الفلسفة المادية 
والاستعلاء العنصري (ص77)» وللقارئٌ أن يقارن هذا القول لعادل حسين 
مع مناقشتنا © فقرة سابقة لموقف التأصيليين من الاختلاف الحضاري: 
أهو موقف النسبية الثقافية التي تدافع عن الاختلاف ولا تفاضل بين 
الحضارات: أم هو موقف تقييمي ناقد لحضارة واحدة على الأقل ويتمنى 
تغيرها إن لم يكن زوالهاء وهي الحضارة الغربية؟ 

”- مفهوم الاستقلال الاقتصادي: عادل حسين كما تقول الكاتبة يميز 
بين نموذ جين للتنمية: نموذج التنمية بالانتشاروهي النظرة التي سادت فترة 
الكتابات الاقتصادية وترى ‏ البلدان «النامية» بلاداً تخلفت عن الركب 
وهي قابلة للتحديث عبر انتشار تدريجي للقطاع الرأسمالي بحيث يسود 


على القطاع التقليديء ونموذج التنمية المستقلة؛ وهو لا يتعامل مع «الدولة 
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النامية كمجرد حالة تخلف زمني بل كحالة مركبة أورثها لها الاستعمار 
الأجنبي: فهذه الدولة ليست طفلاً بل هي قزم مشوه. إن استنزاف مواردها 
لا يزال مستمراً وأنماط التنمية مربوطة ومشروطة بمخططات وقرارات 
ومصالح الدول المسيطرة مما يرسخ التبعية ويعوق التنمية المستقلة. 

يؤمن عادل حسين أن «التنمية الجادة المستقلة لا بد أن تبدأ بكسر حلقة 
التبعية. وتتواصل بقرارات مستقلة تحقق تنمية متمحورة حول ذاتها. وتتجه 
إلى سوقها الداخلي # الآساس (ص 2»)725: وقد بين أن التجارة الدولية 
وحركة رؤوس الأموال والديون الخارجية والمساعدات لم تكن 2 مصلحة 
الدول النامية بل ساهمت # ترسيخ التبعية وأعاقت التنمية المستقلة؛ ولا 
تتردد الدول الصناعية #ْ استخدام كل أدوات القوة السياسية والاقتصادية 
وحتى القوة المسلحة كحل أخير لفرض سيطرتها. وقد أدت سياسات الدول 
المسيطرة إلى أن أصبحت أنماط الإنتاج # الدول النامية خاضعة لما تقرره 
هذه الدول: وصار إنتاج هذه الأخيرة لا يخضع لاختياراتها ولا لاحتياجاتها 
الحقيقية وصار بنيانها الاقتصادي مشوها وتابعاًء وقد دعا عادل حسين 
إلى عمل مراجعة حقيقية لأنماط الإنتاج # الدول النامية: لتقوم بتوجيه 
التنمية الاقتصادية بحيث تؤدي إلى تنويع هيكل الموارد ليصبح اقتصادنا 
قَادرًا غلق أن يعدا ياهه:.حاناتنا المنيشية وم جاجاة القالبية نو أبناء 
أمتناء وهي استراتيجية إشباع الحاجات الأساسية؛ وهي تضمن الاستقلال 
من حيث تحقيقها الاعتماد على النفس ومن حيث توجهها بالإنتاج إلى 
السوق المحلي وهي ستكون أقل حاجة إلى استيراد التكنولوجيا المعقدة. 


وإشباع الحاجات الأساسية يتطلب اعتماد «نمط استهلاك ملائم» 
(قارن مع مفهوم الفقير للّه «السلوك المناسب» فكأن عادل حسين رحمه اللّه 
وصل إلى هذه المقولة ولكن 2# الميدان الاقتصاديء على حين استخدمتها أنا 
4 ميدان السلوك الاجتماعي بعمومه). «هذا النمط الاستهلاكي الملائم 
يجب أن يتطور وفق معاييره الذاتية لا وفق نمط استهلاكي سائد نشرته ب 
العالم الشركات الأحنبية العملاقة. وهذا النمط لا يعتمد على إعادة توزيع 
الدخل بل على تلبية الحاجات الأساسية التي تحقق إنسانية الإنسان حتى 
وان أدى هذا النمط إلى أسلوب مختلف عن أسلوب الحياة 4 المجتمعات 
الغربية؛ لأن التقدم الاقتصادي ليس هو اللحاق بالغرب؛ وإنما هو القدرة 
على تحديد نمط استهلاك ملائم بمعاييرنا المستقلة (ص .»)8١‏ 

يرى القارئ هنا بوضوح أن عادل حسين هو بحق رائد لما سميته «التأصيل 
القاهل»رؤظكولى وكيه الله ذوالينة اماق الافتمبادق بوره ابمانظراً 
بمراحل من وجهة نظر المنظرين الإسلامانيين لما يسمونه «الاقتصاد 
الإسلامي» الذين يضيقون مجالات اهتماماتهم لتصبح مقتصرة على 
تطبيق أحكام جزئية (مثل اجتناب الربا) على الاقتصادء دون النظر ب 
مسألة بناء اقتصاد مستقل مبني على الاستقلال الحضاري لمحتمعنا. 
وبحيث يكاد يكون نموذجهم صالحاً لاستمرار بنى الهيمنة الثقافية الغربية 


بأنماطها الاستهلاكية وبتقريرها للأنماط الإنتاجية المسموح بها 4 بلادنا. 
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يقترح عادل حسين معياراً خاصاً بنا لقوة الاقتصاد ونموه؛ فهو ليس 
متوسط دخل الفرد الذي هوالمعيار الغربي ولكنه معيار الاستقلال أو التبعية, 
«فبقدر ما نكون قادرين على استقلال نمط الاستهلاك وما يحققه من تلبية 
التحاجات الاستامخة لتقا قوع ستنيين اتفساذرا ولمع مشي كنال 
يندا تغليد تمظ الحياة الغزبن معيارا للتقدم» فأسلوب الحياة الفزبية حسب 
بين غادل سيق ليين. رمقلا أعلى أزوعينا يقاس التضم يعدن الاقدراب 
منه» (ص 25)). 

وكما نرى تتكامل مفاهيم الكتاب التأصيليين وتتلاقى: فنحن هنا نلتقي 
4 ميدان الاقتصاد بالنقد الذي قام به كاتب تأصيلي آخر للسلوك المستلب 
4 الميدان الاجتماعي. (قارن مع فقرة سابقة عن مفهوم «الاستلاب» عند 
كاتب هذه السطور). 

كان عادل سين عن كذكز العاحية مقافلد بأن الدول النامية تستطيع 
بناء تنمية مستقلة وإن كان هذا لن يتحقق بين ليلة وضحاها. 

؟- الاستقلال الحضاري: 

يقول الكتاب إن مفهوم « الاستقلال الحضاري» لم يطرح عند المفكرين 
كلون اتحيهات والسفنات كما كان .ساك] “هو فكرة واتقد يف 
وهذا صحيح 4# المضمون وإن كان المألوف 4# الساحة العربية استعمال 


مصطلحات أخرى, حيث أن «الحداثة» و»التحديث» كما هو معلوم لم 


تكن من مصطاحات ذلك العصر عند أي من التيارات الكبرى 2# بلادنا. 
(من المصطاحات التي كانت سائدة مثلاً مصطلح « التقدم» وداعيته يسمى 
«تقدمي»). 


تقول المؤلفة إن « مفهوم « الاستقلال الحضاري» بدأ يطرح على الساحة 
الفكرية بصورة متزايدة رغم أنه لم يتبلور بشكل كامل واضح بسبب وجود 
بعض الاختلاطات التي ما زالت تشوش مفهومه والغاية منه (ص815)». 
هناك من يرى أن «التحضر» هو تعريب للنموذج الغربي ومن يرى أن 
الاستقلال الحضاري هو الانغلاق وعدم التفاعل مع الأمم والحضارات 
الأخرى وهذا 4 نظر المؤلفة خطأ لأنه تعبير عن مفهوم الأمة . المنتجة 
للحضارة الخاصة بها أوبتعبير عادل حسين « هولا يتنافى مع حقيقة التفاعل 
الدائم بين الحضارات. ولا مع حقيقة التشابه بين الملامح الحضارية لعدد 
من الأمم المتقاربة نتيجة كثافة خاصة 4# الروابط والتفاعلات (ص215) ». 

ترى الكاتبة أن الحديث عن الاستقلال الحضاري تبرز أهميته حين 
نلاحظ مدى تغلغل التبعية الحضارية 4 مجتمعاتنا وتبنينا للنموذج الغربي 
كل صغيرة وكبيرة: وكما يرى عادل حسين فإننا لم نعد نستطيع أن 
نأكل أو نلبس أو نسكن بالطريقة التي تناسب بيئتنا لآن خوفنا من الاتهام 
«بالتخلف» يجعلنا نأكل ونلبس بطريقة «أسيادنا» # بيئّة مختلفة. «لم 
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الجلباب أنسب لجونا الحار أو البدلة على النمط الأوروبي...كذلك لم 
يعد هناك من لا زال يملك الجرأة على التساؤل حول لماذا الكرسي بدلا 
من الجلوس على الأرض.... فارق كبير جداً بين أن نتخذ القرار بعد بحث 
مستقل حول الأنسبء وبين أن نتخذ القرار .ب ضوء التسليم بعجزنا الدفين 
عن تحديد ما يلائم وما لا يلائتم (ص 84) ». 

تلاحظ المؤلفة 4 هامش لها على رأي عادل حسين هذا أن تقليد الغرب 
تاكن مفكل لاشفوزي ويفا التكافية بشاكر ا لمقلا قداو فيل الذي 
الغربي بما يتناسب مع عادات محيطها والمحجبة يفرض حجابها تعديلاً 
للزي الغربي «وهذا إن دل على شيء فهو يدل على أن مجتمعنا يملك القدرة 
على تطويع ما لا يطوع من أشياء. صحيح أن هذا التطويع يكون 2 معظم 
الأحيان فوضى قبيحة ولكن للأمر وفق وجهة نظري جانب إيجابي يحتاج 
إلى دراسة اجتماعية وملاحظة علمية حتى نستطيع معرفة الآليات التي 
يستخدمها المجتمع للتأقلم مع المستجدات دون أن يفقد هويته وخصوصيته, 
فكيف إذا انتقلنا من التقليد والتبعية إلى جانب الإبداع الحضاري الخاص 
بنا5 (ص 450)»: وقد قلت # فقرة سابقة إن وجهة نظر المؤلفة هذه تجعلها 
لا تدين مثل المتوقع من التأصيليين كل استيراد لعناصر غربية حيث أن 
الجدبع يطو المتجوات اكلويه :ضع خضوضنيد». 

تقول الكاتبة إن عادل حسين كان يدرك أن هناك اختلافاً جوهرياً بيننا 


وبين الغرب من حيث منطلق التنمية» فبينما التثمية عندهم ذات منطلق 


تغلب فيه الجوانب الاقتصادية على الاجتماعية فإن التنمية عندنا عملية 
مركبة يتغلب فيها الجانب الاجتماعي الإنساني على الجانب الاقتصادي 
الماديء وك الغرب يرون الفطرة الإنسانية مجبولة على تقديم المنفعة 
الذاتية» لذا يردون على الملاحظات بأن مستوى الأخلاق والتواد والتراحم 
قد انخفض بالمطالبة بمزيد من معدلات النمو على حين لا يسلم المفهوم 
الإسلامي. رغم مطالبته للبشر بأن لا ينسوا نصيبهم من الدنياء بغلبة 
النوازع الحسية. وهو حين يطالب بتغليب الجوانب الروحية والمعنوية فهو 
يعني حق التوجيه وفرض الضوابط. 

كما نرى فإن عادل حسين من حيث التحليل يقترب أكثر من سواه من 
التأصيليين من أسلوب التحليل الإسلاماني: حيث أن من المألوف أن يستند 
التأصيليون ب مرجعهم القيمي المختار إلى التركيبة الحضارية الإسلامية 
كما تبلورت ْ شكلها الأخير دون العودة المتكررة إلى النصوص وإن كان ب 
نهاية التحليل يرجع مثل بقية التأصيليين إلى التركيبة الحضارية كنتيجة 
للتفاعل بين النص والتجربة. 

تنقل المؤلفة تعريف عادل حسين للتراث: «مجمل التاريخ الحضاري 
الذي يتسع عندنا للإنجازات المادية والمعنوية. ويشمل ما هو مكتوب ومنشور 
وما هوكامن أو متضمن ‏ السلوك باعتباره قيماً وتقاليد موجهة: والتركيز 
الخاص على الإسلام لا ينفي أثر التاريخ الحضاري السابق على الإسلام ب 


مصر أو 4 غيرها من الأقاليم»؛ ولكنه يعني أن التأثير الجوهري والإطار 
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اترجفج :البقمه :يرتيظان' 'أننانا: بالالاة: :وتوت أن الارفياظ بيقرات 
الحضارة الإسلامية لا ينحصر 2 المؤمئين بالدين الإسلامى. فهو تراث 


أنيقة وفاقةه نفام الجن نيا على اختلاف انتماءاتهم (ص 807)». 


أعتقد أن هذا التعريف للترات الذي هو مرجع التأصيليين وعنه يد افعون 
يلتقي به الفكر التأصيلي. وهويميزهم عن الإسلامانيين الذين يبدون أحياناً 
معادين للتراث لصالح تصور عن «إسلام صحيح موجود 2# النصوص» 
لا يشكل بالنسبة إليه التطبيق والخبرة التاريخية أي ثقل أو أهمية؛ فهم 
كفيرهم من التحديثيين يريدون اجتثاث المجتمع من جذوره وإعادة بنائه 
على أساس تصور جاهز لا علاقة له بالخبرة التاريخية المتراكمة. 

الاستقلال الحضاري بحسب المؤلفة ثورة 4 كل جوانب الحياة على 
التقليد والتبعية مستندة للعقيدة وللتراث وتفعيل للإبداع والابتكار وتحقيق 
للذات: وهو مرتبط بحاجتنا إلى اقتصاد متين وتنمية مستقلة؛ وإلى توحيد 
الجهود بين أبناء الأمة الواحدة: وإذا كانت السيطرة الغربية عملية مركبة 
فاضي مي الف ة عطي جرعنة إيضا جره فل القوياك السياسية 
والاقتصادية والثقافية والعسكرية والعقدية والتكنولوجية ( ص 87)». 

خاتمة الفصل عن عادل حسين تقول المؤلفة إن عادل حسين رغم 
إسهابه 4# بيان شدة تبعيتنا وسوء الوضع الذي وصلنا إليه إلا أنه بدا متفائلاً 


وقد آمن أن تحقيق الاستقلال يتطلب تضحيات كبيرة اذا 000 


والجهاد الآكبر هومع النفس التي تعودت العيش وفق نمط استهلا كي معين. 
يقول عادل حسين: «هناك عادات تشكلت وأصبحت حقيقة مادية تصعب 
زحزحتها (ولا نقول إزالتها) ؛ وقد حرصنا على الإشارة أكثر من مرة إلى 
أنه لا يكفي أن يبدو نموذج ما متسقاً منطقياً لكي نقبله؛ فإن لم يكن النموذج 
قابلاً للتشفيل © الحياة الواقعية. يصبح الجهد ف بنائه مجرد رياضة 
ذهنية عقيمة: فهل يمكن تغيير البشر من الأعماق؟ إن القول باستحالة ذلك 
يعني أن النموذج بالفعل غير قابل للتشغيل؛ ولكننا نعتقد حقيقة بإمكان هذا 
التغييرء إذا لم نقم تقديراتنا على أساس الحسابات العادية لعالم الاقتصاد 
أو الاجتماع. إننا نعتقد بإمكان التغيير؛ و ذهننا عجز العقول الإلكترونية 
عن حساب طاقة الشعوب 2# لحظة مواجهة تاريخية؛ ولا شك أن تحقيق 
نهضة حضارية هو من اللحظات التي لا تخضع للحسابات التقليدية: ومع 
فرض توفر هذه اللحظة؛ فإن مهمة الباحث أن يحاول تحديد تصور للعوامل 
الأساسية التي تضمن نجاح هذه اللحظة. وتضمن استمرار تشغيل النموذج 
حتى يحقق هدقه الرئيس البعيد (ص 858)». 

«تشغيل النموذج» هو #4 اعتقادي هدف «التأصيليين الفاعلين», 
وقد وضع الل عق هذه المي تلاس لكق احذا لم يتنطح إلى الآن 
لتنفيذهاء لأن «التغيير من الأعماق» ليس سهلاً بقدر سهولة الطلب من 


مصدر فوقي تنفيذه مثل جهاز الدولة. 
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نظرية جلال أمين ةذ تفسير التغيرات الاجتماعية: 

4 الفصل اللاحق تنتقل المؤلفة للحديث عن كاتب تأصيلي آخر هو 
جلال أمين. لا شك أن جلال أمين يلتقي 4 طرق التفكير 4# نقاط كبرى مع 
التأصيليين الذين رأيناهم مثل نقد مفهوم «التقدم» المبني على تصور خطي 
للتاريخ: وهو مدافع عن المجتمع العربي ‏ وجه انتقادات من يحاكم هذا 
المجتمع بمعايير غربية (انظر نقده اللامع لتقرير «برنامج الأمم المتحدة 
للإنماء» بعنوان «التنمية الإنسانية العربية للعام ؟1500!'). 

ولكن جلال أمين رغم ما أسميه «مزاجه التأصيلي» قادر أحيانا: وبتقلبات 
مزاجية أن يخالف توجهات أساسية عند هذا التيار. ومن ذلك هجاؤه 
للجماهير على أرضية تبقى # رأيي مهما التمسنا لها من مبررات طبقية 
الطابع. من ذلك وصفه لما يدعوه «عصر الجماهير الغفيرة» وهذا الوصف 
تتكلم عنه المؤلفة 4 سياق وصفها لمفهومه عن «الحراك الاجتماعي». 

توصيفاته لتغيرات المجتمع المصري 2# مقالات جمعت بذ كتاب شهير 
«ماذا حدث للمصريين» ثم تلته مقالات جمعت 4# كتاب «وصف مصر 3 
نهاية القرن العشرين».: يعتقد أمين أنه وجد العامل الأهم الذي يفسر «ماذا 
حدث 4# مصره وهو «الحراك الاجتماعي». وهو كما يعلم القارئّ مفهوم 
مشهور # علم الاجتماع الغربي وهو بالإنجليزية 102011167 50191. 


١‏ . جلال أمين «خرافة التقدم والتأخر-العرب والحضارة العربية # مستهل القرن الحادي والعشرين»» 


فصل «التنمية الإنسانية». ص 6 - 19 , دار الشروقء القاهرة, .5٠١0‏ 


تنقل المؤلفة ما قاله 2 كتابه «ورحيق العمر» عن توصله لعامل «الحراك 
الحراك الاجتماعى (ص .»))4١‏ والعوامل التي ساهمت 2 إحداث هذا 


الحراك هى عوامل اقتصادية 4 الدرجة الأولى. هذه العوامل هى: 


-١‏ ثورة يوليو بإجراءاتها كالتأميم وتوسيع التعليم مما فسح المجال 
لصعود شرائح من المجتمع وهبوط أخرى. ؟ . الهجرة إلى دول النفط مما 
قأى إلى ازهاء هات من القن أغطاها هوض آفمل :ف النعدية والاستتمار: 
؟- الانفتاح الاقتصادي وما صاحبه من تضاعف ثروة الأغنياء وتقريب 
الأغنياء الجدد وهبوط مستوى أصحاب الدخول الثابتة. 

الفقرة التالية تعرض المؤلفة مظاهر الحراك الاجتماعي ونتائجه 
عند جلال أمين. هو يقول إن معدل الحراك الاجتماعي ‏ مصر شهد منذ 
أواقل التعيسيقاك :ارهاس متخرط ل عتوون مفاة له دن هده خروق نلازيها 
كل تاريخها وكان لهذا آثار ب سلوك المصريين وأفكارهم ونظرتهم إلى 
مختلف العلاقات الاجتماعية. يقول أمين « مما يجب الاعتراف به أن من 
أشد العوامل أثرا ف نفسبية المرء مركزه:التسبي دك المجتمع: أو تضوره هو 
لهذا المركز ولنظرة الآخرين إليه ( ص 34) ». 

سادت الفوضى المجتمع '# غمار عملية تبدل المواقع وتخللت البنى 
الاجتماعية وتزعزعت القيم وفقد كثير منها أهميته ومكانته 4# المجتمع, 
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واتقنه افع شيك هفيك نعو ايع “لشو وسكه ضيف مادية ضعة 
وقد شملت مظاهر الحراك الاجتماعي 2# المجتمع المصري كل مناحي 
الحياة من السياسة إلى الاقتضاد إلى الثقاقة وصولاً إلى الإعلام والتغليم 
والخطاب الديني. كانت تغييرات عميقة بل مزلزلة. مع الحراك الاجتماعي 
ارقبطت ظاهرة والجماهيو الففيرة» :وكانت ريا :نتبيخة له وتلق 
« بالحجم الفعال للسكان؛ أي الحجم المؤثر والحاكم لنمط الحياة ومظاهر 
السلوك (ص 96)». 

الظاهرة وثيقة الصلة بالحراك الاجتماعي ولكنها لم تنتج عنه وحده 
إذ تدعمها الزيادة 4 حجم السكانء الذي تدعمه السياسات الاقتصادية 
والاجتماعية لثورة يوليو خصوصاًء وهذا الحجم مؤثر وراسم لنمط الحياة 
بجوانيها المختلفة. 

كمثال على أثر ارتفاع معدل الحراك الاجتماعي يضرب جلال أمين 
مكلا تمن 'الكقير به الخطات” الديت بحيث نفع شموق بالاحياظا الدراقع 
واسعة # المجتمع وهي ترى صعود كثيرين ممن كانوا ضمنها لطبقات أعلى 
وفشلها # اللحاق بهمء مقارناً بين حالة كان فيها الخطاب نفسه يوجه 
لمجموعة محدودة من الناس المتعلمين يقوم به خطيب مثقف وحالة يوجه 
فيها «داعية إسلامي» بتعليم متواضع هذا الخطاب إلى ملايين الناس. تؤثر 
ظاهرة «الجماهير الغفيرة» على جوانب الحياة كافة: السياسية والثقافية 


والاقتصادية والعلاقات الاجتماعية: فما كان يقدم سابقاً لمجموعة محدودة 


العدد من الناس من الخدمات يختلف عن تقديم هذه الخدمات لفئّات 
واسعة ستكون مناسبة لذوق وإمكانيات وخصائص هذه الفئات الواسعة. 
مكلذ باتخطسى ميتدرى :ا تغالات اتسبحفية واتكفا هن السسويةالضلييية للقرا: 

ترى المؤلفة أن وصف جلال أمين لعصر الجماهير الغفيرة هو وصف 
صحيح ويحتاج لتحليلات أعمقء وقد بين جلال أمين أن الظاهرة لم تقتصر 
على المجتمع المصري بل كانت ظاهرة عالمية أطلق عليها أمين وصف 
«سيطرة العصر الأمريكي» «حيث أثرت هذه الظاهرة على الشكل العام 
للحياة البشرية ككل» ووجهت العلوم والاختراعات والخدمات باتجاه يتوافق 
مع متطلبات الجماهير الغفيرة وما يناسبها وكان لها أثره الواضح والمؤلم 
أحيان كثيرة على العالم ككل وليس على مجتمع بعينه (ص 58)». 2 
نهاية الفصل تقف الكاتبة وقفة نقدية هامة مع آراء جلال أمين وتفسيره 
للتغيرات الاجتماعية؛ فهي ترى أن الحراك الاجتماعي رغم أثره لا يكفي 
لتفسير هذه التغيرات لأن جلال أمين نفسه ذكر «العصر الأمريكي» ‏ أكثر 
من موضع وإن لم يربطه بالحراك الاجتماعيء فهذا العصر صبغ العالم 
بصبغته الواضحةء وسيطر النموذج الأمريكي على نواحي الحياة على أنه 
النموذج الأكمل مما كان له آثار واضحة على نمط العلاقات الاقتصادية 
والاجتماعية وتغير القيم؛ ودراسة هذه الآثار تولاها مفكرو التيار التأصيلي 
«الذين سعوا لمناقشة تلك المسلمات الفكرية المسيطرة: والتي ترى 2# ذلك 
النموذج الأمريكي النموذج الطبيعي والصحيح (ص 9)». 
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تذكر الكاتبة بحديث جلال أمين #2 كتاب «رحيق العمر» عن تأثير هذه 
السيطرة النفسية على مجتمعاتنا عندما تكلم عن الانفتاح الاقتصادي, 
فخطورتها لا تكمن 4 مجرد طرد عناصر الإنتاج من ميدان إشباع 
الحاجات الأساسية إلى إشباع «حاجات» ما كانت لتخطر على البال ولا بخ 
مجرد أنها تطرد القوة الشرائية المحدودة من سوق الحاجات الأساسية إلى 
سوق السلع الأجنبية؛ بل هي تكمن 2# أن «الأجنبي «يغزوك داخل نفسك» 
ليطرد منها أي رغبات أو ميول أو قيم تتعارض مع الرغبة 4 استهلاك 
السلع التي يعرضها عليك ( ص .»23٠١‏ إن الدول الصناعية لا تواجه فقط 
افكله سس قدزة الدول :| سرك عله كوا عها سف شق رن نوا جه يكنا 
مشكلة ضعف رغبة سكان هذه الدول 4# شراء سلعها. وكما أن عناصر 
الإنتاج والقوة الشرائية محدودة فكذلك النفس البشرية ذات طاقات 
محدودة فهي لا يمكن أن ترغب 2# الشيء ونقيضه؛ فإن أردت تعليم العربي 
استهلاك أشرطة الموسيقى الأجنبية عليك صرف اهتمامه عن الموسيقى 
العربية» ولتعلمه استهلاك المعمار الغربي عليك تعليمه كراهية المعمار 
الإسلامي. ولكي تلقنه الرغبة # اقتناء السيارة الأمريكية الفارهة عليك أن 
تعلمه العديد من الرغبات والميول التي تتعارض مع عادة استهلاك السيارة 
الخاصة (ربما يعني عادة الإبقاء على السيارة حتى استهلاكها) . «وبكلمة 
واحدة إذا أرفف أن خاي سسنولها جين وتهبيوة لليل القروة فلك أن 


تخلق أولا شخصا غربي الفكر وغربي الثقافة (ص .»)٠١١‏ 


متشت المؤلفة أن جلدل أنين يني إذ و شاما أن «الجراف الاجدب امه 
لم يكن ليحدث كل هذه التغيرات © المجتمع لو لم يرافقه ذلك الانهزام 
الداخلي: إن صح التعبيرء أمام النموذج الأمريكي المميز بخصائصه 
المادية الواضحة وخططه المدروسة:؛ التي هي # النهاية نابعة من فكر مادي 
استهلاكي: يقيم كل شيء وفق معيار تسليعي نفعيء ويصبغ العالم بلون 
حضاري واحدء أصبح هو المسيطر والغالب على العالم ككل. وهنا يلتقي 
جلال أمين مع التأصيليين الذين يعملون ضد النماذج الحضارية المفروضة 
(ص .»23١١‏ وهذا تحليل سليم # اعتقادي؛ وإن كان جلال أمين يبدو ب 
الظاهر متحاملاً على الشرائح الصاعدة من أسفل أي الأغنياء الجدد 
لصالح الطبقات المالكة القديمة؛ فإنه 4# البعد العميق لتوجهه يقف مثل 
بقية التأصيليين فاكنا لتهشيم البنى التقليدية للمجتمع لصالح أشكال 
حديثة مشوهة. 

على شريعي والوفي المقامم 

تعرض المؤلفة ب هذا الفصل كتاب علي شريعتي «أمي...أبي...نحن 
متهمون». وشريعتي كما نعلم مفكر إيراني ولد عام ”117 واغتاله نظام 
الشاه عام /الا6١.‏ 

ترى المؤلفة أن شريعتي جعل كتبه «وسيلة لبث فكرة مقاومة الخطأ 


والإيمان بالإمكانات الكامنة ب الشعب؛ تلك الإمكانات التي لن تظهر ما 
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لم يحفزها الوعي والفهم الصحيح للدين ولمفاهيمه الفاعلة» (ص ؟١٠).‏ 
يعرض شريعتي 3# الكتاب نقد الشباب لفهم الكبار للدين. هم لا يفهمون 
المعاني الحقيقية لتعاليم الإسلام. فصلاتهم مثلا نوع من الرياضة 
التكرارية لا أثر فيها للأخلاق أو لتصحيح النية أو صحة العمل؛ وهم لا 
يفهمون معاني ألفاظها وأركانها وفلسفتها الحقيقية وهدفها الأساسي. 

يبدأ شريعتي بعد ذلك بتوضيح المعاني الحقيقية لهذه التعاليم فيتحدث 
عن روح الإسلام وفكرته ونظامه. 

لكن شريعتي لا يتكلم فقط عن عوام واقعين 4# أسر الخرافة والعقائد 
اللتتوخة والجهل واللحسودو "بل ايفكلم يض حفن تمشكرون ابتسس فو مه 
اشبيه كيدا "عق الثاني وذ أبواخوى وفلافهيم اتقلعة ب يتجد لون ميد 
أنفسهم ويضحكون من جهل العوام... وقلوبهم راضية وهم راضون عن 
أنفسهم... لكن كل ما يتحدثون به إلى أنفسهم هو مجرد أوهام وتقييم 
متسرع وقياس مع الفارق ومفكرونا فقط هم الذين يحسون أنهم لا يفتؤون 
يفكرون وإلا فإنهم لم يوضحوا أي شيء للناس والسبب هو أن الآمر ليس 
واضحا ليم هم أنقسهم: إنهه تغاما كالدواء لا تلقيهم للقشايا البقائدية 
والتقليدية والدينية لمجتمعهم وتاريخهم وثقافتهم (ص5١٠)».‏ 

تقدر المؤلفة ب أفكار شريعتي أنها كانت تهدف لتصحيح المفاهيم ونشر 


الوعي بين الشباب مع إيمانه بحس الشعب الفطري السليم. كان شريعتي 


يرى أن الشعب يجب أن يؤمن بنفسه ويثق بإمكاناته لأن ما عنده هو أغلى 
من المعرفة والعلم. «المعرفقة النفسية أو الدراية أو النباهة» عنده فوق معرفة 
الفلسفة والعلم والصناعة لأنها تري الإنسان نفسه وتعرفه بذاته وتلفت 
انتباهه إلى قدره وقيمته. 

كافح شريعتي احتقار الجيل لنفسه «فسياسة الاستعباد والاسترقاق 
تقتضى التحقير أولاً. أي يحقر الذي يراد استرقاقه. حتى يظن أنه من 
طبقة دنيا وأسرة منحطة: ثم يتقبل الذلة بكامل الرحب. ويلجأ للعبودية 
والاسترقاق (ص 1* (١‏ (لعل الكلمة العربية المناسية هنا هيءيركن»)». 


سماها الفقير لله مرة «السلبنة». 


يدعو شريعتي إلى وعي سياسي يعرفه كما يلي: «شعور الفرد بمرحلة 
المصير التاريخي والاجتماعي للمجتمع؛ وعلاقته المتقابلة بأبناء شعبه 
وأمته. والشعور بانضمامه وارتباطه بالمجتمع؛ وشعوره بمسؤوليته كرائد 
وقائد 2 الطليعة من أجل الهداية والقيادة والتحرير والحركة الشاملة تجاه 
شعبه وأمته (ص7١٠)».‏ 

يتكلم شريعتي عن مفهوم معاكس لفهوم «النباهة» وهو مفهوم 
«الاستحمار». حيث يعمل المستعمر على تفيير الأولويات وشغل الشعب 


عن الأمور المهمة بالأمور التافهة بحجج مختلفة وأساليب تجعله يشك 
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بنفسه وبقدراته: «إن المستعمرين لا يدعونك نشكا قم واكنا مسري 
انزعاجك قتنفر منهم إلى المكان الذي يجب أن تصير إليه؛ بل يختارون 
دعوتك حسب حاجتهم: يتك ناك احنانا إلى ما كه أمعرا طينا قن لحل 
القضاء على حق كبيرء حق مجتمع أو إنضان» واخيانا كيعى اتش ميق 
آخرء فيقضون هم على حق آخر هو أولى. عندما يشب حريق 2# بيتك 
ويدعوك أحدهم للصلاة والتضرع إلى اللّه. ينبغي أن تعلم أنها دعوة خائن 
فكيف إلى عمل آخر؟ فالاهتمام بغير إطفاء الحريق والانصراف عنه إلى عمل 
توما سن إلا اسسجحسانو ها سماد منكنا اكور فوس م01 

وه كارح مانا ني دنا ابسداد كان هذه المدرو سايها والسلوك 
المناسب» فوظيفة التضليل الاستعماري أن يصرف الشعب عن هذا السلوك 
إلى «سلوك غير مناسب». وكنت 4# مكان آخر قلت إن «السلوك المناسب» 
ليس له طابع مطلق بل هو يتعلق بالهدف الذي يطرحه المجتمع على نفسه: 
و مثال شريعتي لا شك أن الصلاة «سلوك مناسب» # موقف آخر غير 
موقف الحريق. 

احترام شريعتي للشعب ورؤيته أن عنده خصلة ستكون هي الكلمة 
الفاصلة 2# النهضة وهي خصلة الفطرة والحس السليم والنباهة تجعله 
انظ الؤلفة محفطنا عق يمن الشكرين الذين لا'يزون كيرا :3 
المجتمع ويعتبرونه جاهلاً ويعولون كثيراً على العلمية والعقلانية والأساليب 


الغربية 2 التقييم السلوكي للمجتمعات والتي على أساسها يتم تصنيف 


تلك المجتمعات بأنها متقدمة أو متخلفة (ص8١٠)».‏ وكان شريعتي يجاهر 
بانتمائه إلى فئة المثقفين الملتزمين بالناس ومبادئّ الدينء وأنه نشأ ب 
منطقة فقيرة وي عائلة لا مال ولا نفوذ لها «فأنا أحس من أعماقي بأن 
أجدادي # التاريخ؛ هم أولئك الذين خاضوا أصعب معاركه وعانوا الفقر 
والحرمان من أجل صنع مآثره (ص8١٠)».‏ 

ترى المؤلفة أننا بحاجة لعلماء ومفكرين من أمثال شريعتي يؤمنون 
بقدرات الناس ويدرسون تحركاتهم الاجتماعية وأساليب تعاملهم مع 
المؤثرات الكثيرة التي يتعرضون لهاء وتعود المؤلفة 2# نهاية الفصل عن 
شريعتي إلى رأيها ‏ أن مجتمعاتنا تبدي مقاومة للتأثر الكامل بالغرب, 
وهي تصبغ ما تأخذه من الغرب بصبغتها الخاصة. 

لا شك أن الكاتبة على حق حين تصف فكر شريعتي بأنه «فكر مقاوم» 
لأآن همه الأساسي كان استنهاض همة الشعب لطرد الاستعمار وأذياله 
المحلية الحاكمة؛ وقد كان يرفع الرفض إلى درجة القيمة الأكبر للإنسان: 
«إن أكبر قيم الإنسان هي تلك التي يبدأ منها «بالرفض» وعدم التسليم» 
اللذين يتلخصان بكلمة «لا». ومنها بدأ آدم أبو البشر''"». وقد كان يرى 
(مثل فانون: وهو كان يعرف فانون ويحترمه) أن مقاومة الحفاة الذين لا 
يقرؤون ولا يكتبون ستتغلب على الغرب المدجج بالأسلحة المادية والمعنوية 


-١‏ مجموعة الآثار الكاملة )١١(‏ الشهيد الدكتور علي شريعتيء « النباهة والاستحمار». دار الأميرء بيروت 


4 ص ل/ا. 
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والعسكرية: «هذا الحاخ الجائع: الذي قدر له أن يبقى فقيراء عريان, 
قويظنا: لكتك 24 الوقت نفسك تسلح بسلاح واحد هو «الفكر» وو»الإيمان» 
و»العقيدة» له هدف واحد جعله يقاتل ذاك الإنسان فيتغلب عليه رغم كونه 


أميا0"». 


الفصل الذي عنوانه «نحو وعي جديد» كنت سميت هذا النوع من 
التفكير «الوعي المقاوم» لأنه يكافح لأجل دفع الناس إلى المقاومة؛ وهو يقف 
ب مواجهة نوع آخرمن الوعي ينكل مقلاً مالك:بن تبيء الذي لأايرى مندج 
العري والجهلء بل يرى الكفاح للتخلص منهما على الطريق المؤدي إلى 
القضاء على القابلية للاستعمار ثم الاستعمار نفسه'". 


ولكنه كما رأينا لا يغفل جانب العودة إلى تغيير أفكار المجتمع؛ وإن 
كان يركز على تغيير تلك البنى الفكرية التي تسبب الخضوع والاستسلام 
للظالمين. يرى شريعتي أن العقيدة التي تعيد للمجتمع ثقته بنفسه لها الأولوية 
فلخ ميد وله التمحرووا عاق + السسقة والاففن اواك السسالتك نتيا 


بفانون: «كما يقول فانون إن المجتمعات المتأخرة لها مصير متشابه. 


١‏ مجموعة الآثار الكاملة (؟١)‏ الشهيد الدكتور علي شريعتيء « النباهة والاستحمار»؛ دار الأمير. بيروت 
4ص 5. 

 "‏ انظر مناقشة لهذا الموضوع 4: الفصل الموجود 4 هذا الكتاب «نحووعي جديد».: قارن مع نقد مالك بن 
نبي اللاذع ب كتاب «شروط النهضة» للطالب الذي قال # مأدبة لطلاب الجامعة «إننا نريد حقوقنا ولو مع 
جهلنا وعرينا ووسخناء! (مالك بن نبي «شروط النهضة»؛ ترجمة عبد الصبور شاهين. دار الفكر. دمشق» 


ظء: ض 9"؟. 


وحاجة واحدة؛ وانتخاب واحد,ء لأنها تواجه قدرة متشابهة 4 زمان واحد 
اسشكرك: :إن آن يحبار والفكن ارلا أرا الع قدمخ غيوء القع رامن 
«بالحضارة» الشيء الذي يخرجه المتحضرون لنا. وقد كشفت لنا التجارب 
طيلة الثلاثين أو العشرين سنة الأخيرة: وحتى 2# الأربعين أو الخمسين سنة 
الماضية؛ أن المجتمعات التي بدأت من نقطة عقائدية؛ وتحركت بعد تحقق 
وعيها الفردي والاجتماعي. قد وقفت اليوم ب صف القدرات التي تصنع 
الحضارة العالمية. لكن المجتمعات التي اقتدت بالحضارة الغربية بدون وعي 
اجتماعيء. أو شعور إنساني بالوعي الفردي وبدون عقيدة بل بمجرد نهضة 
كاذبة؛. قد ظلت مسخرة للحضارة الغربية. مستهلكة على الدوام. خاضعة 


للذل والعبودية تحت سيطرة الغرب!"». 


١‏ علي شريعتي؛ مرجع سبق ذكره. ص 14. 4# هامش الترجمة نجد مقارنة بين هذا الرأي لشريعتي ورأي 
مالك بن نبي أن عالم الأفكار هو الذي يجلب عالم الأشياء لا العكسء والمثال الذي ضربه مالك هو ألمانيا 
بعد الحرب التي هدم عالم الأشياء فيها فاستعادته لوجود عالم الأفكارء والمقارنة بين الرأيين تبدو لي سوء 
فهم؛ لأن شريعتي انطلق من أرضية فكرية مختلفة عن أرضية بن نبيء فالأول يركز على بناء الوعي المقاوم 
بينما يركز الثاني على بناء وعي حضاري يقاوم القابلية للاستعمار. وقد سخر مالك بن نبي © أحد المواضع 
من ثورية غانون المتأججة 4 «المعذبون 2 الأرض» ومديحه المفرط لدور الكفاح المسلح 4# بناء الشخصية 
الجديدة لابن المستعمرات: «يحصر معنى الثورة ب مجرد عمل من أعمال العنف. ولعل المؤلف بدون أن يدري 
قد خلص الزعماء وصغار الزعماء من هم التفكير. وخصوصاً من عقدة الذنب تجاه الأفكار المخدوعة؛ ولكن 
الأفكار المخذولة تنتقم وانتقامها ظاهر للعيان # العالم الإسلامي» (مالك بن نبي؛ «مشكلات الحضارة»: 
مشكلة الأفكار # العالم الإسلامي»: ترجمة محمد عبد العظيم عليء مكتبة عمارء القاهرة:91؟1١ه‏ - 


الاكامء ص١7١)‏ 
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مالك بن نبي غدائي يعمل م 

4 هذا الفصل تتناول المؤلفة بإيجاز وصف مالك بن نبي للوسائل التي 
يحارب بها الاستعمار الأفكار الفاعلة # البلدان التي يريد إبقاءها على 
حالها لا تنهض من كبوتهاء ومن تلك الطرق استغلال جهل الجماهير 
وتحريضها ضد المفكرين الذين يعملون على إنشاء هذه الأفكار ونشرها بين 
الناس وتفعيلها. 

يستخدم الاستعمار كما تقول المؤلفة تلك الخصلة التي هي القابلية 
للاستعمار لجعل أطراف كثيرة تخدمه بعلمها أو بدون علمها. 

تتكلم المؤلفة عن كتاب بن نبي «الصراع الفكري 2# البلدان المستعمرة» 
والذي كرك طبو اجا رح قز باهو هيا عن «مراصد الاستعمار» التي 
تعمل على خنق الأفكار النهضوية الفاعلة وتشويهها لمنع وصولها إلى الناس. 

وبهذه المناسبة تتكلم المؤلفة عن مقال يهاجم مالك بن نبي يذكر بالفعل 
بأوصاف مالك للأساليب الخبيثة التي يلجأ الاستعمار إليها لتشويه سمعة 
مفكر نهضوي ما لحجب أفكاره عن الفعل والتأثير. كاتب المقال 4 مجلة 
ثقافية مصرية حاول أن يربط بين الدعوة 2# العالم لتأييد «إسرائيل» وبين 
صدور كتاب بن نبي «الظاهرة القرآنية». توضح المؤلفة أن هذا الربط لا 
أساس له فالكتاب كان يهدف إلى أن يتيح للشباب المسلم فرصة التأمل 


القرآن الكريم» إنه «يتوجه للشباب المسلم الذي وقع تحت تأثير كتابات 
المستشرقين حتى صار يتجه للمصادر الغربية حتى فيما يخص معارفه 
الإسلامية الشخصية سواء أكان هذا بسبب فقر مكتباتنا أم لمجرد التجانس 
والقرابة العقلية (ص ؟١١)».‏ 

فوق الطعن بالكاتب والكتاب شوه المقال الذي تتحدث عنه المؤلفة رأي 
مالك بن نبي 4 تحريم الخمر بصورة فاضحة:؛ ثم شكك 4# عقيدة مالك 
بن نبي وتتساءل الكاتبة إن كان المقال يريد التشكيك # بن نبي و4 المترجم 
عبد الصبور شاهين فقط أم هَوَيوَيدٍ أيضا الطعن 4# محمود شاكر الذي 
قدم للكتاب؟ وتنهي هذا الفصل القصير بالترحم على مالك «الذي قاتل 
وحيدا وما زال يقاتل بأفكاره الفاعلة التي لن تموت ما دام هناك من يقرأ 
بنزاهة ويبحث بصدق وتجرد بعيداً عن أهواء شخصية ساذجة أو خبيثة 
(رص7١١)).‏ 

الفكر العربي المعاصر المريض! 

هذا الفصل الأخير من الكتاب تقدم الكاتية نقد لكثاب جورج 
طرابيشي « المرض بالغرب, التحليل النفسي لعصاب جماعي عربي». 

تمهد المؤلفة لنقدها لكتاب طرابيشي بالحديث عن كتابات كثيرة تكلم 
فيها المؤلفون عن « أزمة» أو «إشكاليات» أو «معضلات» أو «مشكلات» أو 


«تحرير» الخ.. لهذا الفكر العربي. 
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وجد الباحثون كما تقول أن مقولات هذا الفكر تدل على سوء فهم, 
وعدم استيعاب. وخلطء ووعي زائف واستلاب. بعض المفكرين رصد حالة 
من العجز والضعف والشحوب. 

جورج طرابيشي من بين هؤلاء كتب عن مرض نفسي ش هذا الفكر فقرر 
4 الكتاب موضوع انان أن يحلل هذ المكر كياد نميا ويشعصي خالة 
من العصاب الجماعي العربي ناتجة عن رضة حزيران 15717. والمصطلحات 
النفسية استخدمها كاتب آخر هو غريغوار مرشو الذي كتب عن « الفصام 
الفكر العربي المعاصر». والكاتبة ترى أن مرشو يختلف عن طرابيشي ب 
أنه لا يعمم حالة المرض على الفكر العربي كله؛ وإن كان هو أيضاً يجده ب 
تيارات كثيرة. 

لا تريد الكاتبة نفي وجود مشاكل وعلل 2# الفكر العربي ولكنها تريد 
الوقوف أمام الأدوات التي استخدمت # « تشخيص وتحليل هذا الفكر (رص 
)2 

تلخص الكاتبة مقولات الكتاب؛ ورأيت هنا أن لا أعيد هذا التلخيص 
نإركا العارق تعراءكة بشني بهذا لقصل التعدى أوجرظ عقاف عر تين 
لزنه خضي بامتعنواكق التقاف لتقت فنيا"الزلفة هذا كنات 
الأخير: 


-١‏ ترى المؤلفة أن طرابيشي نفسه قال عن الظواهر الإنسانية أنها 


«متعددة التعين وقابلة بالتالي للتفسير بأكثر من كيفية واحدة» ولذلك فإن 
من لمكن أوتنصتك بجانيا من الخطاب العربي المعاصر بطريقة: ولكنها لا 
بنك لاون نانك | حر فحنا جر ا تحال تاقاب التعامل مع اللحناعة 
كما الأفراد. 

تيرق اطوابيفي أن كن عصايا جماهعيا آدى إلى تفوضٌ المكر شحو 
التراث مما يجعل الأمر يبدو وكأنه وباء اجتاح جميع أطياف الفكر العربي 
بعد رضة حزيرانء لكنه بهذا تجاهل الكتابات التي توجهت بعد الهزيمة 
اتجاه يناقض اتجاه الدعوة للعودة إلى التراث؛ ويدعو على العكس إلى 
الاندماج بالغرب والأخن بالحداثة ومن هذه الكتابات كتاب قسطنطين زريق 
وتنك النقيه تجوز اوذركاف ستادق بدلؤن القظم و لتقن الذاى يمد 
الهزيمة»: وطرابيشي يذكر كتابات ياسين الحافظ ولكن على أنها استثناء. 

تستشهد المؤلفة بأسعد أبوخليل الذي قال.# مقال # جريدة الأخبار ب 
؟ أيار/ مايو أن ما يجمع هذه الأصوات الناقدة هو الاتفاق على لوم العرب 
على مبالغتهم 4# تحميل المسؤولية للغرب وعزو المسؤولية للعوامل الداخلية 
والتقليل من دور المؤامرات الخارجية. «فكيف تجاهل جورج طرابيشي هذا 
الفكر العربي المعاصر الذي كان بشكل أو بآخر يعتبر أن من أسباب هزيمتنا 


رجعيتنا! رص 8؟١١)».‏ 
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*- مع أن جورج طرابيشي ميّز 4 كتابه «مذبحة التراث # الثقافة 
العربية المعاصرة» بين طرق التيارات الأربعة: الماركسي والقومي والفلسفي 
(أو الإبيستومولوجي) والسلفي © تناول التراث. إلا أنه ب تشخيصه 
للعصاب الجماعي لم يميز بينها ولم يوضح طريقة كل منها 4 النكوص 
نحوهذا التراث. هويقول 2# « مذبحة التراث» إن الرغبة 4 تضميد الجرح 
النرجسي أدت 2# طور أول إلى تضخم 2# أيديولوجيات الثورة الحارقة 
للمراحل وأدت ْ طور ثان بعد هزيمة 77 إلى نقل الصراع الأيديولوجي إلى 
ساحة التراث: وكذلك إلى تبلور أيديولوجيا تراثية خالصة تريد الاستغتاء 
عن أي أيديولوجيا «مستوردة» لتنزل التراث نفسه منزلة الأيديولوجيا. 
تقول المؤلفة إن هذه التيارات إذن « استخدمت التراث لإثبات أيديولوجيتها 
هِي» ويمكن القول إن وجوع هذه التيازات إلى الترات ليس تكوضاً لاواعياً 
سببته الرضة؛ بل هو استخدام للأيديولوجيا الخاصة تحول مع الوقت إلى 
أيديولوجيا تراثية خالصة؛ بحسب طرابيشي 4# مقابلة معه فالسافي يريد 
من التراث ما يتوافق مع أيديولوجيته فينتقي من التراث بعضه وينفي عن 
بعضه الآخر أصالته (فهو متآثر باليونان أو الهند أو المسيحية..) ويستبعد 
شعراء كأبي نواس وبشار بن برد من التراث. 

غ- حتى على أرضية فرضية الجرح النرجسي ترى الكاتبة أن تيارات 


الفكر العربي يمكن تحليلها بطرق أخرى مثل طريقة غريغوار مرشو الذي 


شخص حالة فصام 4 الفكر العربي المعاصر ابتدأت منذ أن تمفصل 
الاتصال الثقلي بين الجماعات والمجتمعات على آليات مؤدية إلى انمحاء 
الثقافة المحلية لحساب الثقافة المسيطرة وانتهاء هذه الخبرة إلى نفي 
الاختلاف وإدانة استقلال الثقافة المحلية من أجل احتواتها والحاقها 
بعلاقة سيد/ عبد. 

ترى المؤلفة 4 ملاحظة هامة أن تشخيص حالة الفكر العربي لا يمكن 
أن تجري دون تحيزات سابقة ناشئة عن أيديولوجية الباحث نفسه؛ وهو ما 
لم ينكره طرابيشي عندما قال إنه داخل اللعبة وأن الذات التي تحلل هي ب 
نهاية المطاف جزء من الموضوع الذي تحلله. وتقول إن ما جرى بعد أحداث 
١‏ أيلول أكد أن الاندماج الحضاري ليس أكثر من تمكين الهيمنة الأمريكية 
على العالم. 

- حين تحدث طرابيشي عن وجوب الاندماج بالحضارة الغربية وأن 
أي حديث عن تعدد حضاري هو ضرب من الخيال فهذا 4# نظر المؤلفة 
«يحمل # طياته كثيراً من التقرير»؛ لأتنا لا يمكن أن نتجاهل كيف فرضت 
هذه الحضارة نفسهاء ولا أن نتجاهل الآلة الإعلامية وأساليبها 4 ترسيخ 
مفاهيم معينة؛, وتعيد الكاتبة هنا القارئ إلى كتاب نعوم تشومسكي «هيمنة 
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1- تذكر الكاتب بتحليلات لعبد الوهاب المسيري ‏ كتابيه «العالم من 
منظور غربي» و»الإنسان والحضارة». المسيري يقول إن النموذج الحضاري 
الغربي ليس له علاقة بواقع الشعوب الأآخرى وهو غير قادر على التفاعل مع 
هذا الواقع؛ ويؤدي فكيه ابقانا إلى تدميره. ويدافع المسيري عن النماذج 
التفسيرية المركبة التي تأخن 2# الاعتبار عناصر عديدة منها السياسي 
والاقتصادي والمعرك إلخ.. لتفسير الظواهر الإنسانية. وعندما نقول إن 
التعدد هوضرب من الخيال ونكوص وارتداد فهذا يعني أننا تجاهلنا عناصر 
حضارية عديدة موجودة 2 العالم وحكننا حكن كاضر بستكا إلى عتضق 


أو مجموعة عناصر ويتجاهل عناصر أخرى لا تكتمل الصورة بدونها. 

متقفي | لؤلعة أيضيا بكلود ليفي شتراوس الذي كان يحلم بأن يسود 
الإخاء والمساواة بين البشر دون القضاء على تنوعهم »؛ وهو يقول إن العصور 
النخلاقة الكبرى نشآت حين كان التؤاضل بين الأطراف المتباعدة كافياً 
لتوليك الحواغن ولعنه لم يلغ الحواجز بعيت يقضي على التنوع. 

تقول المؤلفة أخيراً إنها تستغرب كيف يدعو إلى تبني النموذج الحضاري 
الغربي مع أنه يقول إننا بحاجة إلى «أن نزرع البذور من جديد لا أن نقطف 
الثمار». وترد على طرابيشي الذي يقول بأن ثمار الحضارة الغربية قابلة 
للقن شترظ ممارستها قبلذ بالقول: «ما الذي يدفعني لحرق يدي بالنار 


ترى المؤلفة أن الحضارة التي يجب أن نزرع بذورها ب مجتمعاتنا 
هي التي تحترم الإننبان ولااتجعله.شيكا ماديا 'متمركزاً حول ذاته وتفير 
اسوك ابس الاتحط ط رقنا فل على فنريا وا خلذقيا وشوكتا رامعا ين 
مرتكزاتنا الأخلاقية وفضائلنا الدينية نصنع نموذجنا الحضاري الخاص 
الذي لا يستلب لأي نموذج آخر ولا ينعزل 4 الوقت نفسه عن العالم؛ بل 
يشارك 4 إعمار الكون بعدل ورحمة ورقي أخلاقي ومعر لخلق المجتمع 
التراحمي. 

صنع النموذج الحضاري الخاص ورفض النماذج المفروضة: هذا 
ما يدعو إليه كتاب رغداء زيدانء وهو لا يتوجه إلى قارئ محايد أو هاو 
للقراءات النظرية الخالصة: بل يتوجه إلى فاعل عربي جديد سمته الأولى 


الالتزام والانحياز للمجتمع. 
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